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Prólogo a la edición de Mariner Books 


Patterns of Culture fue el primer libro de antropología que leí y me inspiró a 
convertirme en antropólogo cultural y profesor universitario. Hace más de 
cuarenta y cinco años, cuando yo era un joven estudiante blanco de segundo 
año de universidad y pasaba el verano en las Montañas Rocosas de 
Colorado, no lejos de mi casa en Denver, la evocación poética de Benedict 
de las culturas no occidentales me invitó a entrar en una disciplina que 
valoraba las diferencias culturales y llamaba por una visión de la 
humanidad que celebrara el amplio espectro del comportamiento humano y 
el variado repertorio de culturas en todo el mundo. Recientemente había 
estado inmerso en un curso sobre civilización occidental en la Universidad 
de Stanford, y este libro presentaba varias maneras completamente 
diferentes de ver el mundo. Aunque los Zuñi vivían en Nuevo México, a 
sólo cuatrocientas millas de mi ciudad natal, en ese momento sabía poco 
sobre su compleja vida ceremonial y su filosofía. Estaba aún menos 
familiarizado con los kwakiutl y los dobu, los otros dos pueblos que 
Benedict describe en el libro. La calidad literaria de sus descripciones y las 
imágenes poéticas que evocó dieron a cada cultura una complejidad y un 
valor positivo que abrió otras formas de pensar que eran muy diferentes a 
mi propia experiencia. 

Ruth Benedict tenía la edad de mi abuela, pero su libro todavía tiene algo 
que decir a la generación de mi hijo y a la de sus hijos. En el mundo 
globalizado del siglo XXI, es mucho más probable que los estadounidenses 
encontremos diferencias en la calle, en el metro, en un restaurante, en el 
aula o en el lugar de trabajo. El teléfono e Internet nos ponen en contacto 
con personas, organizaciones y culturas de todo el mundo. En mis clases en 
la Universidad de Nuevo México, los estudiantes navajos y zuñi se mezclan 
con angloamericanos e hispanos, pero también con hijos de inmigrantes de 
Irán, Nepal, Vietnam o Colombia. Aunque los estudiantes suelen ser tímidos 
a la hora de revelar sus situaciones personales, las discusiones en clase les 
ayudan a apreciar la persistencia de la cultura Zuñi, el papel del matrimonio 
concertado en la vida de una joven de Nepal o las estrategias que utiliza una 
madre soltera anglo para combinar la crianza de los hijos con empleo a 
tiempo completo. A medida que nos encontramos cada vez más con pueblos 


de diferentes culturas, es cada vez más importante tener una base para 
comprenderlos. Patterns of Culture ofrece ese marco. 

Una de las metáforas más duraderas utilizadas por Benedict en Patterns 
of Culture es la de un gran arco a través del cual se extienden los posibles 
intereses proporcionados por el medio ambiente, el ciclo de edad y las 
actividades humanas. Cada cultura selecciona dentro de ese arco de 
posibilidades, eligiendo enfatizar una o varias, dándole a esa cultura su 
patrón particular. Como dice Benedicto, “Su identidad como cultura 
depende de la selección de algunos segmentos de este arco... Cada uno, 
desde el punto de vista del otro, ignora los fundamentos y explota las 
irrelevancias”. La contribución de Benedict no fue sólo presentarnos las 
partes del arco seleccionadas por tres culturas (los Zuñi, los Dobu y los 
Kwakiutl) sino también ayudarnos a nosotros, sus lectores, a valorar todas 
las partes del arco en sí y a ver cómo cada selección podría entenderse en 
sus propios términos. Se trataba de valorar, no de juzgar. Rechazó la 
opinión de que la sociedad occidental era la mejor, la más evolucionada, y 
afirmó que cada cultura debe ser vista como se ve a sí misma. Estos son los 
principios del relativismo cultural, un enfoque muy necesario incluso en un 
mundo donde hemos adoptado un código no relativista de derechos 
humanos universales y buscamos proteger los derechos de las mujeres y los 
niños en todas partes. 

Hoy en día, es importante leer Patrones de cultura a través de una doble 
lente, primero como un documento histórico escrito durante la década de 
1930, antes de la Segunda Guerra Mundial, la bomba atómica, las Naciones 
Unidas, los viajes aéreos y la televisión. Como tal, el libro dio forma a la 
antropología, popularizó el término “cultura” y llevó a los lectores 
occidentales a apreciar otras formas de vida. En segundo lugar, Patterns of 
Culture es un texto que todavía tiene relevancia para la escena 
estadounidense contemporánea. Presagia enfoques recientes de la 
descripción cultural en antropología que toman prestado en gran medida de 
las tradiciones literarias, y llama la atención tanto sobre la diversidad 
cultural como sobre las cuestiones de integración cultural. Profundamente 
arraigada en el análisis que hace Benedicto de otras culturas hay una crítica 
a la sociedad estadounidense: por ejemplo, su incapacidad para ver otras 
culturas como únicas, su renuencia a aceptar la homosexualidad, su rechazo 
del trance o la práctica chamánica como formas legítimas de curación, o su 
ceguera ante comportamientos extremos en su propia historia. 


Benedicto suele ser visto como uno de los fundadores del enfoque 
antropológico de “Cultura y Personalidad” que floreció en las décadas de 
1930 y 1940. Después de la Segunda Guerra Mundial, cuando esta 
tendencia fue reemplazada, su trabajo fue a menudo criticado por enfatizar 
demasiado los conjuntos culturales y la integración cultural en lugar de 
centrarse en las fuentes de variabilidad, conflicto y tensión. Sin embargo, en 
los últimos años los estudiosos han visto otras tendencias en la obra de 
Benedicto, muchas de las cuales parecen ser precursoras de las formas 
actuales de interpretar los materiales culturales. Benedict anticipó las 
formas en que algunos antropólogos enfatizan ahora los aspectos 
simbólicos, metafóricos y semióticos de la cultura, de manera muy similar a 
como los críticos literarios analizan novelas, obras de teatro o poesía. 
Incrustada en las descripciones más globales de los Zuñi y los Kwakiutl 
está la cuidadosa atención de Benedict a los detalles y a las rutinas de la 
vida diaria. Por lo tanto, su trabajo resuena con el énfasis contemporáneo en 
la agencia individual y lo que los antropólogos llaman “práctica”: las 
acciones cotidianas ordinarias y las extraordinarias actuaciones 
ceremoniales que producen y expresan los patrones culturales más amplios 
que Benedict evoca en cada uno de sus estudios de caso. 

Benedict se sentía ajena a su propia cultura. Estaba especialmente en 
sintonía con el papel del desviado, el individuo que no encaja en el patrón 
cultural dominante. Ella defendió una noción relativista de desviación. 
Utilizando el ejemplo de la homosexualidad, sugirió que, aunque en las 
culturas occidentales la homosexualidad se consideraba una perversión, en 
otras culturas (por ejemplo, en la antigua Grecia y entre los Pueblo del 
suroeste) tenía un lugar valorado. Como parte de la reciente reevaluación, 
los antropólogos feministas y lesbianas y gays han reivindicado a Ruth 
Benedict como una antepasada. 

El feminismo de Benedict surgió de sus primeras luchas por encontrar 
una profesión y luego ganarse un lugar central dentro de ella. Su posición 
como mujer bloqueó algunas vías en la antropología, a pesar de la 
popularidad de sus libros y su respetada posición como teórica. Se le negó 
el puesto de presidenta del Departamento de Antropología de Columbia y 
fue ascendida a profesora titular sólo seis meses antes de su muerte en 
1948. Sin embargo, era miembro titular de un departamento importante, 
enseñó a estudiantes de la siguiente generación de antropólogos y Fue 
elegida presidenta de la Asociación Estadounidense de Antropología en 


1947, Entre todas las mujeres de su generación, ella era la más importante 
para la disciplina. 

Nuevas lecturas de Patterns of Culture están integrando las ideas de 
Benedict en una antropología muy diferente a la de su época. La 
investigación de campo y la etnografía han cambiado dramáticamente desde 
que Boas visitó a los Kwaktutl en la isla de Vancouver en 1886 y Ruth 
Benedict pasó el verano de 1924 en Zuñi. Ahora los antropólogos están 
mucho más involucrados en esfuerzos de colaboración con las comunidades 
que estudian y están preocupados por la variedad de problemas sociales 
críticos que enfrentan los pueblos indígenas en las áreas de derechos sobre 
la tierra, preservación cultural, salud y medio ambiente. Las descripciones 
etnográficas de las vidas contemporáneas presentan voces más individuales 
y exégesis nativa de valores y actuaciones culturales, yendo un paso más 
allá del uso que hace Benedicto de cánticos y textos de canciones como una 
forma de presentar el punto de vista nativo. Las poblaciones nativas tienen 
mucho más control sobre la investigación y la presentación de su cultura al 
mundo exterior. Los Zuñi tienen su propia Empresa de Recursos Culturales, 
que incluye un programa de arqueología y un museo, y el Pueblo de Acoma 
(a setenta millas de distancia) ha abierto un nuevo Centro de Visitantes de 
Sky City con un museo y un archivo histórico. Los Kwakiutl (ahora 
Kwakwaka*wakwa) han experimentado un renacimiento cultural durante 
los últimos veinte años, alentando a los talladores y artistas a utilizar 
diseños tradicionales para tótems, joyas y otras artesanías. Su Centro 
Cultural U'mista contiene una exhibición permanente de artefactos 
repatriados y exporta el trabajo de artistas Kwakwaka'wakwa a los Países 
Bajos y otros países europeos. También capacitan a otros grupos indígenas 
en turismo y ecoturismo. El Museo Nacional del Indio Americano, dirigido 
por un nativo americano y atendido por curadores nativos americanos, se 
encuentra en el Mall de Washington, D.C., y presenta al público visitante 
las opiniones de los nativos americanos sobre sus culturas e historias. Estos 
ejemplos de preservación cultural, gestión ambiental y acercamiento 
continuo a otras poblaciones a través del turismo, museos y programación 
cultural fomentan la diversidad en un contexto global. 

Patterns of Culture de Ruth Benedict es un texto fundamental para 
enseñarnos el valor de la diversidad. Su esperanza para el futuro todavía 
tiene resonancia en el siglo XXI: que el reconocimiento de la relatividad 
cultural creará una apreciación de “los patrones de vida coexistentes e 


igualmente válidos que la humanidad ha creado para sí misma a partir de las 
materias primas de la existencia”. 

LOUISE LAMPHERE 

Albuquerque, Nuevo México, 2005 


Prefacio 


por Margaret Mead 


Durante un cuarto de siglo, Patterns of Culture de Ruth Benedict ha 
proporcionado una introducción feliz y provocativa a la comprensión de la 
antropología. Traducido a catorce idiomas, con más de 800.000 copias 
impresas sólo en la edición Mentor en el momento de escribir este artículo, 
Patterns of Culture ha ayudado a unir las ciencias y las humanidades 
durante un período en el que se habían alejado mucho. 

Cuando Ruth Benedict comenzó su trabajo en antropología en 1921, el 
término "cultura", tal como lo usamos hoy para el conjunto sistemático de 
comportamiento aprendido que se transmite de padres a hijos, era parte del 
vocabulario de un pequeño y técnico grupo de profesionales. antropólogos. 
Que hoy el mundo moderno se lleve tan bien con el concepto de cultura, 
que las palabras “en nuestra cultura” se escapen de los labios de hombres y 
mujeres educados casi con tanta facilidad como lo hacen las frases que se 
refieren a una época y un lugar, es algo que En gran parte se debe a este 
libro. 

Porque el libro fue y es importante en varios sentidos. Primero, es la 
mejor introducción que tenemos a la ampliación de horizontes mediante un 
estudio comparativo de diferentes culturas, a través del cual podemos ver 
nuestro propio comportamiento consuetudinario socialmente transmitido 
comparado con el de otros pueblos extrañamente diferentes. Al utilizar este 
método comparativo, Ruth Benedict habló en nombre de toda la ciencia de 
la antropología en desarrollo en los Estados Unidos, Inglaterra y Francia. Su 
distinción es que habló con tanta claridad y estilo. 

Sobre esta base, desarrolló su propia contribución especial, su visión de 
las culturas humanas como “personalidad en gran escala”, su visión de que 
era posible ver cada cultura, sin importar cuán pequeña y primitiva o cuán 
grande y compleja fuera, como si hubiera seleccionado entre las gran arco 
de potencialidades humanas ciertas características y luego haberlas 
elaborado con mayor fuerza e intensidad que cualquier individuo podría 
hacerlo en una vida. Llamó a los énfasis en las culturas que describió como 
apolínea, dionisíaca y paranoica, basándose en descripciones de la 


personalidad individual para dar sentido a su argumento. Pero ella no estaba 
construyendo ninguna tipología; no creía que las etiquetas nietzscheanas o 
psiquiátricas fueran adecuadas para todas las sociedades. Tampoco creía 
que pudiera construirse ningún sistema cerrado en el que encajaran todas las 
sociedades humanas, pasadas, presentes y futuras. Más bien, estaba 
comprometida con una imagen de las culturas humanas en desarrollo para 
las que no se podían establecer límites porque las combinaciones posibles 
eran tantas y tan variadas que resultaban inagotables. Pero, a medida que su 
conocimiento de las diferentes culturas crecía, su sensación inicial de que el 
individuo era una criatura de la cultura y, por lo tanto, no era de ninguna 
manera responsable de la incomodidad de su posición si había nacido o 
había sido criado accidentalmente para una desviación, cambió a una 
consideración detallada. de dónde y de qué manera los hombres podrían 
moldear su cultura más cerca de su visión más elevada. La creencia de que 
esto era posible iba en aumento. 

Originalmente estudiante de literatura, esperaba “encontrar un país 
desconocido realmente importante”, pero al principio pensó que esta 
aventura era aprender ruso o francés lo suficientemente bien “para sentirse 
realmente como en casa en el verso”. Más tarde llegó a sentir que cada 
cultura primitiva representaba algo comparable a una gran obra de arte o 
literatura, y que así es como se debía hacer la comparación entre las obras 
de arte individuales modernas y la cultura primitiva, en lugar de comparar 
los diseños rayados en las paredes. borde de una vasija con el techo de la 
Capilla Sixtina o canciones de recolección de bayas con Shakespeare. 
Cuando se comparaban sólo artes individuales, las culturas primitivas 
tenían poco que ofrecer; pero si se toman estas culturas en su totalidad (la 
religión, la mitología, las costumbres cotidianas de hombres y mujeres), 
entonces la consistencia interna y la complejidad eran tan estéticamente 
satisfactorias para el aspirante a explorador como lo era cualquier obra de 
arte. 

En otro nivel, Patrones de cultura se ocupa de un problema que fue 
central en la propia vida de Ruth Benedict: la relación entre cada ser 
humano, con una herencia hereditaria específica y una historia de vida 
particular, y la cultura en la que vivió. En su propia búsqueda de identidad, 
se había preguntado persistentemente si habría encajado mejor en otro 
período o en otra cultura que en la América contemporánea. Le preocupaba 
especialmente hasta qué punto una cultura podía encontrar un lugar para 


conductas extremas (en el místico, el vidente, el artista) que otra cultura 
tildaba de anormales o inútiles. Una vez más, no le preocupaba la cuestión 
del comportamiento normal y anormal, ya que estos problemas conciernen 
al estudiante de salud mental. Debido a que formuló la pregunta sobre la 
relación entre culturas y anormalidades, abrió el camino para las 
investigaciones de los estudiantes interesados en la forma en que las 
enfermedades mentales diferían de una cultura a otra. Pero a ella misma le 
preocupaba más bien la cuestión de cómo las definiciones estrechas de 
conducta normal penalizan o dan preferencia a ciertas capacidades innatas, 
y de cómo la ampliación de las definiciones culturales podría enriquecer 
nuestra cultura y aligerar la carga de rechazo bajo la que ahora trabaja el 
desviado cultural. . En sus relaciones con sus colegas y sus alumnos, fue el 
talento inusual o el destino personal, la rara combinación, la preciosa 
unicidad lo que despertó su activa solicitud y su rápida compasión. 

Finalmente, creo que Patterns of Culture ha existido gracias a su sólida 
convicción de que el conocimiento de cómo funciona la cultura da a los 
seres humanos un mayor control sobre su propio futuro del que jamás hayan 
tenido antes. Es una sorpresa para el lector, primero atrapado en el 
reconocimiento de la fuerza de la red cultural, ver que esta misma fuerza al 
final vuelve al contexto de una humanidad que se ha vuelto sabia a través 
del conocimiento de la misma red cultural en la que vivió. Primero pareció 
ser atrapado. Esta creencia se fortaleció a lo largo de los años a medida que 
Ruth Benedict asumió una responsabilidad cada vez mayor por las actitudes 
hacia la raza, la educación, la victoria en la guerra y la paz. 

En 1939, cuando el racismo nazi amenazaba la libertad en todas partes, 
dedicó su semestre libre a escribir Race: Science and Politics. Durante la 
guerra, aportó su talento para el análisis cultural, trabajando con 
informantes vivos, al estudio de culturas que se habían vuelto inaccesibles 
por las condiciones de la guerra: Rumania, Alemania, los Países Bajos, 
Tailandia y, finalmente, Japón. Al final de la guerra, escribió El crisantemo 
y la espada con la esperanza de que una comprensión de la capacidad 
japonesa para probar nuevos caminos haría que los estadounidenses fueran 
más sabios en sus relaciones de posguerra con Japón. Aquí había una 
creencia sólida, alimentada durante años de combinar investigación y 
decisiones políticas. Pero en Patrones de cultura la esperanza de cómo los 
hombres podrían utilizar la antropología para los fines que ellos eligieran 
era fresca y joven, y esta frescura reposa como rocío sobre sus palabras, 


para fascinar a cada lector que se encuentra con esta visión del mundo por 
primera vez. 
Nueva York, octubre de 1958 


Expresiones de gratitud 


Los tres pueblos primitivos descritos en este volumen han sido elegidos 
porque el conocimiento de estas tribus es comparativamente completo y 
satisfactorio y porque pude complementar las descripciones publicadas con 
muchas discusiones con los etnólogos de campo que han vivido 
íntimamente con estos pueblos y que han escrito los documentos 
autorizados. descripciones de las tribus en cuestión. Yo mismo he vivido 
varios veranos en el pueblo de Zuñi y entre algunas de las tribus vecinas 
que he utilizado para contrastar con la cultura del pueblo. Tengo una gran 
deuda con la Dra. Ruth L. Bunzel, quien aprendió el idioma zuñi y cuyos 
relatos sobre los zuñi y colecciones de textos son los mejores de todos los 
estudios sobre pueblos disponibles. Por la descripción de Dobu estoy en 
deuda con la invaluable monografía del Dr. Reo F. Fortune, The Sorcerers 
of Dobu, y con muchas conversaciones encantadoras. Para la costa noroeste 
de América he utilizado no sólo las publicaciones de texto del profesor 
Franz Boas y las compilaciones detalladas de la vida kwaktutl, sino también 
su material aún inédito y su penetrante comentario sobre su experiencia en 
la costa noroeste a lo largo de cuarenta años. 

De las presentaciones aquí soy el único responsable y puede ser que haya 
llevado algunas interpretaciones más allá de lo que uno u otro de los 
trabajadores de campo habría hecho. Pero los capítulos han sido leídos y 
verificados en cuanto a hechos por estas autoridades sobre estas tribus, y se 
dan referencias a sus estudios detallados para aquellos que deseen consultar 
los relatos completos. 

Deseo agradecer a los editores originales por permitirme relmprimir 
ciertos párrafos de los siguientes artículos: "The Science of Custom", en 
The Century Magazine; 'Configuraciones de la cultura en América del 
Norte', en The American Anthropologist; y "Antropología y lo anormal", en 
The Journal of General Psychology. 

Nuestro agradecimiento también a E. P. Dutton and Company, editores de 
Sorcerers of Dobu. 

RUTA BENEDICTO 


Introducción 


DURANTE el presente siglo se han desarrollado muchos enfoques nuevos 
de los problemas de la antropología social. El antiguo método de construir 
una historia de la cultura humana basada en fragmentos de evidencia, 
arrancados de sus contactos naturales y recopilados de todos los tiempos y 
de todas partes del mundo, ha perdido gran parte de su vigencia. Á esto le 
siguió un período de arduos intentos de reconstrucción de conexiones 
históricas basados en estudios de distribución de características especiales y 
complementados con evidencia arqueológica. Desde este punto de vista se 
contemplaban zonas cada vez más amplias. Se hicieron intentos de 
establecer conexiones firmes entre diversos rasgos culturales y estos se 
utilizaron para establecer conexiones históricas más amplias. La posibilidad 
de un desarrollo independiente de rasgos culturales análogos, que es un 
postulado de una historia general de la cultura, ha sido negada o al menos 
relegada a un papel intrascendente. Tanto el método evolutivo como el 
análisis de culturas locales independientes se dedicaron a desentrañar las 
secuencias de formas culturales. Mientras que con el primero se esperaba 
construir una imagen unificada de la historia de la cultura y la civilización, 
los partidarios del segundo método, al menos entre los más conservadores, 
veían cada cultura como una unidad única y como un conjunto histórico 
individual. problema. 

Bajo la influencia del análisis intensivo de las culturas, la indispensable 
recopilación de hechos relativos a las formas culturales ha recibido un 
fuerte estímulo. El material así recopilado nos dio información sobre la vida 
social, como si consistiera en categorías estrictamente separadas, como la 
vida económica, la tecnología, el arte, la organización social, la religión, y 
el vínculo unificador fuera difícil de encontrar. La posición del antropólogo 
se parecía a la satirizada por Goethe: 


¿Quién quiere reconocer y describir algo vivo? 

Primero intenta expulsar el espíritu, 

Entonces tiene las piezas en la mano, 

Lamentablemente lo único que falta es el vínculo espiritual. 


La ocupación de las culturas vivas ha creado un interés más fuerte por la 
totalidad de cada cultura. Cada vez se tiene más la sensación de que casi 
ningún rasgo de la cultura puede entenderse fuera de su contexto general. El 
intento de concebir toda una cultura controlada por un único conjunto de 
condiciones no resolvió el problema. El enfoque puramente 
antropogeográfico, económico o, en otros sentidos, formalista parecía dar 
imágenes distorsionadas. 

El deseo de captar el significado de una cultura en su conjunto nos obliga 
a considerar las descripciones de comportamiento estandarizado 
simplemente como un trampolín que conduce a otros problemas. Debemos 
entender que el individuo vive en su cultura; y la cultura vivida por los 
individuos. El interés por estos problemas sociopsicológicos no se opone en 
modo alguno al enfoque histórico. Por el contrario, revela procesos 
dinámicos que han estado activos en los cambios culturales y nos permite 
evaluar la evidencia obtenida de la comparación detallada de culturas 
relacionadas. 

Debido al carácter del material, el problema de la vida cultural se 
presenta a menudo como el de la interrelación entre diversos aspectos de la 
cultura. En algunos casos este estudio conduce a una mejor apreciación de 
la intensidad o falta de integración de una cultura. Pone de relieve 
claramente las formas de integración en los diversos tipos de cultura, lo que 
demuestra que las relaciones entre los diferentes aspectos de la cultura 
siguen los patrones más diversos y no se prestan provechosamente a 
generalizaciones. Sin embargo, rara vez, y sólo indirectamente, conduce a 
una comprensión de la relación entre individuo y cultura. 

Esto requiere una profunda penetración en el genio de la cultura, un 
conocimiento de las actitudes que controlan el comportamiento individual y 
grupal. El Dr. Benedict llama al genio de la cultura su configuración. En el 
presente volumen, el autor nos ha planteado este problema y lo ha ilustrado 
con el ejemplo de tres culturas, cada una de las cuales está impregnada de 
una idea dominante. Este tratamiento se diferencia del llamado enfoque 
funcional de los fenómenos sociales en la medida en que se ocupa más del 
descubrimiento de actitudes fundamentales que de las relaciones 
funcionales de cada elemento cultural. No es histórico excepto en la medida 
en que la configuración general, mientras dura, limita las direcciones de 
cambio que quedan sujetas a ella. En comparación con los cambios de 


contenido de la cultura, la configuración tiene a menudo una permanencia 
notable. 

Como señala el autor, no todas las culturas se caracterizan por un carácter 
dominante, pero parece probable que cuanto más íntimo sea nuestro 
conocimiento de los impulsos culturales que impulsan la conducta del 
individuo, más encontraremos que ciertos controles de las emociones, 
ciertos Prevalecen ideales de conducta que explican lo que nos parecen 
actitudes anormales cuando se las considera desde el punto de vista de 
nuestra civilización. La relatividad de lo que se considera social o asocial, 
normal o anormal, se ve bajo una nueva luz. 

Los casos extremos seleccionados por el autor dejan clara la importancia 


del problema. 
FRANCIA BOAS 


I. La ciencia de la costumbre 


LA ANTROPOLOGÍA es el estudio del ser humano como criaturas de la 
sociedad. Fija su atención en aquellas características físicas y técnicas 
industriales, esas convenciones y valores que distinguen a una comunidad 
de todas las demás que pertenecen a una tradición diferente. 

La marca distintiva de la antropología entre las ciencias sociales es que 
incluye para un estudio serio otras sociedades además de la nuestra. Para 
sus propósitos, cualquier regulación social del apareamiento y la 
reproducción es tan importante como la nuestra, aunque pueda ser la de los 
Sea Dyaks, y no tenga ninguna relación histórica posible con la de nuestra 
civilización. Para el antropólogo, nuestras costumbres y las de una tribu de 
Nueva Guinea son dos posibles esquemas sociales para abordar un 
problema común, y en la medida en que siga siendo antropólogo está 
obligado a evitar cualquier ponderación de una en favor de la otra. Le 
interesa el comportamiento humano, no tal como está moldeado por una 
tradición, la nuestra, sino tal como ha sido moldeado por cualquier 
tradición. Está interesado en la gran gama de costumbres que se encuentran 
en diversas culturas, y su objetivo es comprender la forma en que estas 
culturas cambian y se diferencian, las diferentes formas a través de las 
cuales se expresan y la manera en que las costumbres de cualquier Los 
pueblos funcionan en la vida de los individuos que los componen. 

Ahora bien, la costumbre no ha sido considerada comúnmente como 
tema de gran momento. Creemos que el funcionamiento interno de nuestro 
cerebro es excepcionalmente digno de ser investigado, pero la costumbre, 
tenemos una manera de pensar, es el comportamiento en su forma más 
común. De hecho, es al revés. Las costumbres tradicionales, tomadas en 
todo el mundo, son una masa de comportamientos detallados más 
sorprendentes que lo que cualquier persona pueda desarrollar en acciones 
individuales, por aberrantes que sean. Sin embargo, ese es un aspecto 
bastante trivial del asunto. El hecho de primera importancia es el papel 
predominante que desempeña la costumbre en la experiencia y en las 
creencias, y las grandes variedades que puede manifestar. 

Ningún hombre mira jamás el mundo con ojos prístinos. Lo ve editado 
por un conjunto definido de costumbres, instituciones y formas de pensar. 


Ni siquiera en sus investigaciones filosóficas puede ir detrás de estos 
estereotipos; sus propios conceptos de lo verdadero y lo falso seguirán 
haciendo referencia a sus costumbres tradicionales particulares. John 
Dewey ha dicho con toda seriedad que el papel que desempeña la 
costumbre en la configuración del comportamiento del individuo, frente a 
cualquier forma en que éste pueda afectar la costumbre tradicional, es la 
proporción del vocabulario total de su lengua materna frente a las palabras 
de su lengua materna. su propio lenguaje infantil que se traslada a la lengua 
vernácula de su familia. Cuando uno estudia seriamente los órdenes sociales 
que han tenido la oportunidad de desarrollarse de manera autónoma, la cifra 
se convierte en nada más que una observación exacta y práctica. La historia 
de vida del individuo es ante todo una adaptación a los patrones y normas 
tradicionalmente transmitidos en su comunidad. Desde el momento de su 
nacimiento, las costumbres en las que nace moldean su experiencia y 
comportamiento. Cuando puede hablar, es la pequeña criatura de su cultura, 
y cuando crece y es capaz de participar en sus actividades, sus hábitos son 
sus hábitos, sus creencias sus creencias, sus imposibilidades sus 
imposibilidades. Cada niño que nazca en su grupo los compartirá con él, y 
ningún niño nacido en uno del otro lado del globo podrá alcanzar jamás la 
milésima parte. No hay problema social que nos corresponda más 
comprender que el del papel de la costumbre. Hasta que seamos inteligentes 
en cuanto a sus leyes y variedades, los principales hechos complicados de la 
vida humana seguirán siendo ininteligibles. 

El estudio de las costumbres sólo puede ser provechoso después de que 
se hayan aceptado ciertas proposiciones preliminares y de que algunas de 
ellas hayan sido objeto de una oposición violenta. En primer lugar, 
cualquier estudio científico exige que no haya una ponderación preferencial 
de uno u otro de los ítems de la serie que selecciona para su consideración. 
En todos los campos menos controvertidos, como el estudio de los cactus o 
las termitas o la naturaleza de las nebulosas, el método de estudio necesario 
es agrupar el material relevante y tomar nota de todas las formas y 
condiciones variantes posibles. De esta manera hemos aprendido todo lo 
que sabemos sobre las leyes de la astronomía o, digamos, sobre los hábitos 
de los insectos sociales. Sólo en el estudio del hombre mismo las 
principales ciencias sociales han sustituido el estudio de una variación 
local: la de la civilización occidental. 


La antropología fue, por definición, imposible mientras estas distinciones 
entre nosotros y los primitivos, nosotros y los bárbaros, nosotros y los 
paganos, dominaron las mentes de las personas. Primero era necesario 
llegar a ese grado de sofisticación en el que ya no opusiéramos nuestras 
propias creencias a las supersticiones de nuestro vecino. Era necesario 
reconocer que aquellas instituciones que se basan en las mismas premisas, 
digamos las sobrenaturales, deben ser consideradas juntas, las nuestras entre 
las demás. 

En la primera mitad del siglo XIX, este postulado elemental de la 
antropología no se le podía ocurrir a la persona más ilustrada de la 
civilización occidental. El hombre, a lo largo de su historia, ha defendido su 
unicidad como una cuestión de honor. En la época de Copérnico, esta 
pretensión de supremacía era tan inclusiva que abarcaba incluso la Tierra en 
la que vivimos, y el siglo XIV se negó apasionadamente a que este planeta 
estuviera subordinado a un lugar en el esquema solar. En la época de 
Darwin, después de haber concedido el sistema solar al enemigo, el hombre 
luchó con todas las armas a su alcance por la unicidad del alma, un atributo 
incognoscible otorgado por Dios al hombre de tal manera que refutaba la 
ascendencia del hombre en el reino animal. . Ninguna falta de continuidad 
en el argumento, ninguna duda sobre la naturaleza de esta "alma", ni 
siquiera el hecho de que al siglo XIX no le importara en lo más mínimo 
defender su hermandad con ningún grupo de extraterrestres; ninguno de 
estos hechos contaba en contra del argumento. excitación de primer orden 
que ardía a causa de la indignidad que la evolución proponía contra la 
noción de la unicidad del hombre. 

Podemos considerar ambas batallas como ganadas; si no todavía, pronto; 
pero la lucha sólo se ha concentrado en otro frente. Estamos bastante 
dispuestos a admitir ahora que la revolución de la Tierra en torno al Sol, o 
la ascendencia animal del hombre, no tiene casi nada que ver con la 
singularidad de nuestros logros humanos. Si habitamos un planeta casual 
entre una miríada de sistemas solares, tanto mayor será la gloria, y si todas 
las razas humanas mal diferenciadas están unidas por la evolución con el 
animal, las diferencias demostrables entre nosotros y ellos son más 
extremas y la unicidad de nuestras instituciones es aún más notable. Pero 
nuestros logros, nuestras instituciones son únicas; son de un orden diferente 
a los de razas menores y deben ser protegidos a toda costa. De modo que 
hoy, ya sea una cuestión de imperialismo, de prejuicio racial o de una 


comparación entre cristianismo y paganismo, todavía estamos preocupados 
por la unicidad, no de las instituciones humanas del mundo en general, que 
nadie ha hecho jamás. No nos preocupamos sino de nuestras propias 
instituciones y logros, de nuestra propia civilización. 

La civilización occidental, debido a circunstancias históricas fortuitas, se 
ha extendido más ampliamente que cualquier otro grupo local conocido 
hasta ahora. Se ha estandarizado en la mayor parte del mundo y, por lo 
tanto, nos hemos visto llevados a aceptar una creencia en la uniformidad del 
comportamiento humano que en otras circunstancias no habría surgido. 
Incluso los pueblos muy primitivos son a veces mucho más conscientes que 
nosotros del papel de los rasgos culturales, y con razón. Han tenido una 
experiencia íntima de diferentes culturas. Han visto su religión, su sistema 
económico, sus prohibiciones matrimoniales, decaer ante las del hombre 
blanco. Han abandonado lo uno y aceptado lo otro, a menudo sin 
comprenderlo, pero tienen muy claro que existen variantes en la vida 
humana. A veces atribuirán características dominantes del hombre blanco a 
su competencia comercial, o a su institución de la guerra, muy al estilo del 
antropólogo. 

El hombre blanco ha tenido una experiencia diferente. Quizás nunca haya 
visto a un outsider, a menos que ya esté europeizado. Si ha viajado, muy 
probablemente haya dado la vuelta al mundo sin alojarse jamás fuera de un 
hotel cosmopolita. Conoce poco de cualquier forma de vida que no sea la 
suya propia. La uniformidad de costumbres, de actitudes, que ve extendida 
a su alrededor parece bastante convincente y le oculta el hecho de que, 
después de todo, se trata de un accidente histórico. Acepta sin más la 
equivalencia de la naturaleza humana y sus propios estándares culturales. 

Sin embargo, la gran expansión de la civilización blanca no es una 
circunstancia histórica aislada. El grupo polinesio, en tiempos 
comparativamente recientes, se ha extendido desde Ontong, Java, hasta la 
Isla de Pascua, desde Hawa1 hasta Nueva Zelanda, y las tribus de habla 
bantú se extendieron desde el Sahara hasta el sur de África. Pero en ningún 
caso consideramos a estos pueblos como algo más que una variación local 
excesivamente grande de la especie humana. La civilización occidental ha 
tenido todos sus inventos en materia de transporte y todos sus acuerdos 
comerciales de gran alcance para respaldar su gran dispersión, y es fácil 
comprender históricamente cómo se produjo esto. 


Las consecuencias psicológicas de esta difusión de la cultura blanca han 
estado desproporcionadas con respecto al materialismo. Esta difusión 
cultural mundial nos ha protegido como nunca antes lo había estado el 
hombre de tener que tomar en serio las civilizaciones de otros pueblos; ha 
dado a nuestra cultura una universalidad masiva que hace tiempo que 
dejamos de dar cuenta históricamente y que interpretamos más bien como 
necesaria e inevitable. Interpretamos nuestra dependencia, en nuestra 
civilización, de la competencia económica, como prueba de que ésta es la 
principal motivación en la que puede confiar la naturaleza humana, o 
interpretamos el comportamiento de los niños pequeños tal como está 
moldeado en nuestra civilización y registrado en las clínicas infantiles, 
como la psicología infantil o la forma en que el joven animal humano debe 
comportarse. Da lo mismo que se trate de nuestra ética o de nuestra 
organización familiar. Es la inevitabilidad de cada motivación familiar lo 
que defendemos, intentando siempre identificar nuestras propias formas 
locales de comportarnos con el Comportamiento, o nuestros propios hábitos 
socializados con la Naturaleza Humana. 

Ahora bien, el hombre moderno ha hecho de esta tesis una de las 
cuestiones vivas de su pensamiento y de su conducta práctica, pero sus 
orígenes se remontan a lo que parece ser, desde su distribución universal 
entre los pueblos primitivos, una de las primeras distinciones humanas. , la 
diferencia de tipo entre "mi propio" grupo cerrado y el forastero. Todas las 
tribus primitivas están de acuerdo en reconocer esta categoría de forasteros, 
aquellos que no sólo están fuera de las disposiciones del código moral que 
rige dentro de los límites de su propio pueblo, sino que además se les niega 
sumariamente un lugar en cualquier parte del esquema humano. Un gran 
número de los nombres tribales de uso común Zuñi Dene Kiowa y el resto 
son nombres con los que los pueblos primitivos se conocen a sí mismos y 
son sólo sus términos nativos para “los seres humanos”, es decir, ellos 
mismos. Fuera del grupo cerrado no hay seres humanos. Y esto a pesar del 
hecho de que, desde un punto de vista objetivo, cada tribu está rodeada de 
pueblos que comparten sus artes e invenciones materiales, en prácticas 
elaboradas que han surgido de un toma y daca mutuo de comportamiento de 
un pueblo a otro. otro. 

El hombre primitivo nunca miró al mundo ni vio a la "humanidad" como 
un grupo ni sintió su causa común con su especie. Desde el principio fue un 
provincial que levantó muy alto las barreras. Ya se tratara de elegir esposa o 


de tomar una cabeza, la primera e importante distinción era entre su propio 
grupo humano y los que estaban más allá de los límites. Su propio grupo, y 
todas sus formas de comportarse, era único. 

De modo que el hombre moderno, al diferenciarse en Pueblo Elegido y 
alienígenas peligrosos, grupos dentro de su propia civilización genética y 
culturalmente relacionados entre sí como lo están entre sí cualquier tribu de 
la selva australiana, tiene la justificación de una vasta continuidad histórica 
detrás de su actitud. Los pigmeos han hecho las mismas afirmaciones. No 
es probable que nos liberemos fácilmente de un rasgo humano tan 
fundamental, pero al menos podemos aprender a reconocer su historia y sus 
manifestaciones de hidra. 

Una de estas manifestaciones, de la que a menudo se habla como 
primaria y motivada más por emociones religiosas que por este 
provincianismo más generalizado, es la actitud que se ha mantenido 
universalmente en las civilizaciones occidentales mientras la religión siguió 
siendo un tema vivo entre ellas. La distinción entre cualquier grupo cerrado 
y pueblos externos, se hace, en términos de religión, entre los verdaderos 
creyentes y los paganos. Durante miles de años entre estas dos categorías no 
hubo puntos de encuentro comunes. Ninguna idea o institución que se 
sostenía en uno era válida en el otro. Más bien, todas las instituciones eran 
vistas en términos opuestos según pertenecían a una u otra de las religiones, 
a menudo ligeramente diferenciadas: por un lado, se trataba de la Verdad 
Divina y el verdadero creyente, de la revelación y de Dios; por el otro, se 
trataba de errores mortales, de fábulas, de condenados y de demonios. No 
podría tratarse de equiparar las actitudes de los grupos opuestos y, por tanto, 
no podría tratarse de comprender, a partir de datos estudiados 
objetivamente, la naturaleza de este importante rasgo humano: la religión. 

Sentimos una superioridad justificada cuando leemos una descripción 
como ésta de la actitud religiosa estándar. Al menos hemos desechado ese 
absurdo particular y hemos aceptado el estudio de la religión comparada. 
Pero considerando el alcance que una actitud similar ha tenido en nuestra 
crvilización, por ejemplo en forma de prejuicios raciales, tenemos un poco 
de escepticismo sobre si nuestra sofisticación en materia de religión se debe 
al hecho de que hemos superado el infantilismo ingenuo. , o simplemente al 
hecho de que la religión ya no es el ámbito de la vida en el que se 
escenifican las importantes batallas modernas. En las cuestiones realmente 


vivas de nuestra civilización parecemos estar lejos de haber alcanzado el 
desapego que en gran medida hemos logrado en el campo de la religión. 

Hay otra circunstancia que ha hecho que el estudio serio de las 
costumbres sea una disciplina tardía y a menudo poco entusiasta, y es una 
dificultad más difícil de superar que aquellas de las que acabamos de hablar. 
La costumbre no desafió la atención de los teóricos sociales porque era la 
materia misma de su propio pensamiento: era la lente sin la cual no podían 
ver en absoluto. Precisamente en la medida en que era fundamental, tenía su 
existencia fuera del campo de la atención consciente. No hay nada místico 
en esta ceguera. Cuando un estudiante ha reunido una gran cantidad de 
datos para un estudio de créditos internacionales, o del proceso de 
aprendizaje, o del narcisismo como factor en las psiconeurosis, es a través y 
en este conjunto de datos que opera el economista, el psicólogo o el 
psiquiatra. . No tiene en cuenta el hecho de que existen otras disposiciones 
sociales en las que todos los factores, tal vez, estén dispuestos de manera 
diferente. Es decir, no tiene en cuenta el condicionamiento cultural. 
Considera que el rasgo que está estudiando tiene manifestaciones conocidas 
e inevitables, y las proyecta como absolutas porque son todos los materiales 
con los que tiene para pensar. Identifica las actitudes locales de los años 
1930 con la Naturaleza Humana, su descripción con la Economía o la 
Psicología. 

En la práctica, muchas veces no importa. Nuestros niños deben ser 
educados en nuestra tradición pedagógica, y el estudio del proceso de 
aprendizaje en nuestras escuelas es de suma importancia. Existe el mismo 
tipo de justificación para el encogimiento de hombros con el que a menudo 
recibimos una discusión sobre otros sistemas económicos. Después de todo, 
debemos vivir dentro del marco de lo mío y lo tuyo que nuestra propia 
cultura institucionaliza. 

Esto es cierto, y el hecho de que las variedades de cultura puedan 
discutirse mejor tal como existen en el espacio da color a nuestra 
indiferencia. Pero es sólo la limitación del material histórico lo que impide 
extraer ejemplos más bien de la sucesión de culturas en el tiempo. No 
podemos escapar de esa sucesión aunque quisiéramos, y cuando miramos 
hacia atrás, aunque sea una generación, nos damos cuenta de hasta qué 
punto se ha producido una revisión, a veces en nuestro comportamiento más 
íntimo. Hasta ahora estas revisiones han sido ciegas, resultado de 
circunstancias que sólo podemos trazar en retrospectiva. Excepto por 


nuestra falta de voluntad para afrontar el cambio cultural en asuntos íntimos 
hasta que nos lo impongan, no sería imposible adoptar una actitud más 
inteligente y directiva. La resistencia es en gran medida el resultado de 
nuestra mala comprensión de las convenciones culturales y, especialmente, 
de una exaltación de aquellas que pertenecen a nuestra nación y década. Un 
conocimiento muy reducido de otras convenciones y un conocimiento de 
cuán diversas pueden ser contribuirían mucho a promover un orden social 
racional. 

El estudio de diferentes culturas tiene otra influencia importante en el 
pensamiento y el comportamiento actuales. La existencia moderna ha 
puesto a muchas civilizaciones en estrecho contacto y en este momento la 
respuesta abrumadora a esta situación es el nacionalismo y el esnobismo 
racial. Nunca ha habido un momento en que la civilización haya necesitado 
más de individuos que sean genuinamente conscientes de la cultura, que 
puedan ver objetivamente el comportamiento socialmente condicionado de 
otros pueblos sin miedo ni recriminación. 

El desprecio por lo extraño no es la única solución posible a nuestro 
actual contacto de razas y nacionalidades. Ni siquiera es una solución 
científicamente fundada. La intolerancia anglosajona tradicional es un rasgo 
cultural local y temporal como cualquier otro. Incluso personas de la misma 
sangre y cultura que los españoles no lo han tenido, y el prejuicio racial en 
los países colonizados por españoles es algo completamente diferente al de 
los países dominados por Inglaterra y Estados Unidos. En este país, 
evidentemente, no se trata de una intolerancia dirigida contra la mezcla de 
sangre de razas biológicamente muy separadas, pues en ocasiones el 
entusiasmo aumenta tanto contra los católicos irlandeses en Boston, o los 
italianos en las ciudades industriales de Nueva Inglaterra, como contra los 
orientales en California. Es la antigua distinción entre el dentro y el fuera 
del grupo, y si continuamos la tradición primitiva en esta materia, tenemos 
muchas menos excusas que las tribus salvajes. Hemos viajado, estamos 
orgullosos de nuestra sofisticación. Pero no hemos logrado comprender la 
relatividad de los hábitos culturales, y seguimos privados de muchos 
beneficios y disfrutes en nuestras relaciones humanas con pueblos de 
diferentes niveles, y no somos dignos de confianza en nuestros tratos con 
ellos. 

El reconocimiento de la base cultural del prejuicio racial es una 
necesidad desesperada en la actual civilización occidental. Hemos llegado 


al punto en el que albergamos prejuicios raciales contra nuestros hermanos 
de sangre los irlandeses, y en el que Noruega y Suecia hablan de su 
enemistad como si ellos también representaran sangre diferente. La llamada 
línea racial, durante una guerra en la que Francia y Alemania luchan en 
bandos opuestos, se considera que divide a los habitantes de Baden de los 
de Alsacia, aunque físicamente pertenecen igualmente a la subraza alpina. 
En una época de movimientos libres de personas y de matrimonios mixtos 
en la ascendencia de los elementos más deseables de la comunidad, 
predicamos sin vergúenza el evangelio de la raza pura. 

A esto la antropología da dos respuestas. La primera es sobre la 
naturaleza de la cultura y la segunda es sobre la naturaleza de la herencia. 
La respuesta sobre la naturaleza de la cultura nos remonta a las sociedades 
prehumanas. Hay sociedades en las que la naturaleza perpetúa el más 
mínimo modo de comportamiento mediante mecanismos biológicos, pero 
éstas no son sociedades de hombres sino de insectos sociales. La hormiga 
reina, trasladada a un nido solitario, reproducirá cada rasgo de 
comportamiento sexual, cada detalle del nido. Los insectos sociales 
representan la naturaleza en un estado de ánimo en el que no corría riesgos. 
El patrón de toda la estructura social lo confió al comportamiento instintivo 
de la hormiga. No hay mayor probabilidad de que las clases sociales de una 
sociedad de hormigas, o sus patrones de agricultura, se pierdan por el 
aislamiento de una hormiga de su grupo que la de que la hormiga no pueda 
reproducir la forma de sus antenas o la estructura de su abdomen. 

Para bien o para mal, la solución del hombre está en el polo opuesto. Ni 
un solo elemento de su organización social tribal, de su lengua, de su 
religión local, está en su célula germinal. En Europa, en otros siglos, 
cuando ocasionalmente se encontraban niños que habían sido abandonados 
y se habían mantenido en los bosques apartados de otros seres humanos, 
eran todos tan parecidos que Linneo los clasificó como una especie distinta, 
Homo ferus, y supuso que Eran una especie de gnomo con el que el hombre 
rara vez se cruzaba. No podía concebir que aquellos brutos medio tontos 
nacieran humanos, estas criaturas sin ningún interés en lo que sucedía a su 
alrededor, meciéndose rítmicamente hacia adelante y hacia atrás como un 
animal salvaje en un zoológico, con órganos del habla y del oído que 
difícilmente podían ser manipulados. capacitado para prestar servicio, que 
resistió el clima helado envuelto en harapos y sacó patatas del agua 
hirviendo sin molestias. No hay duda, por supuesto, de que eran niños 


abandonados en la infancia, y lo que les faltaba a todos ellos era la 
asociación con los de su especie, que es la única manera de agudizar y dar 
forma a las facultades del hombre. 

No nos topamos con niños salvajes en nuestra civilización más humana. 
Pero la cuestión se plantea con la misma claridad en cualquier caso de 
adopción de un niño por otra raza y cultura. Un niño oriental adoptado por 
una familia occidental aprende inglés, muestra hacia sus padres adoptivos 
las actitudes corrientes entre los niños con los que juega y crece en las 
mismas profesiones que ellos eligen. Aprende todo el conjunto de rasgos 
culturales de la sociedad de adopción, y el conjunto del grupo de sus 
verdaderos padres no desempeña ningún papel. El mismo proceso ocurre a 
gran escala cuando pueblos enteros en un par de generaciones se despojan 
de su cultura tradicional y adoptan las costumbres de un grupo extraño. La 
cultura del negro americano en las ciudades del norte ha llegado a 
aproximarse en detalle a la de los blancos en las mismas ciudades. Hace 
unos años, cuando se hizo un estudio cultural de Harlem, uno de los rasgos 
peculiares de los negros era su manera de apostar en las últimas tres cifras 
unitarias del movimiento bursátil del día siguiente. Al menos costaba menos 
que la correspondiente predilección de los blancos por los juegos de azar en 
las propias acciones y no era menos incierto y emocionante. Era una 
variación del patrón blanco, aunque no era un gran cambio. Y la mayoría de 
los rasgos de Harlem se acercan aún más a las formas corrientes en los 
grupos blancos. 

En todo el mundo, desde el comienzo de la historia de la humanidad, se 
puede demostrar que los pueblos han sabido adoptar la cultura de pueblos 
de otra sangre. No hay nada en la estructura biológica del hombre que lo 
haga siquiera difícil. El hombre no está comprometido en detalle por su 
constitución biológica a ninguna variedad particular de comportamiento. La 
gran diversidad de soluciones sociales que el hombre ha elaborado en 
diferentes culturas con respecto al apareamiento, por ejemplo, o al 
comercio, son todas igualmente posibles sobre la base de su dotación 
original. La cultura no es un complejo transmitido biológicamente. 

Lo que se pierde en la garantía de seguridad de la naturaleza se compensa 
con la ventaja de una mayor plasticidad. El animal humano no se hace 
crecer, como el oso, un pelaje polar para adaptarse, después de muchas 
generaciones, al Ártico. Aprende a coserse un abrigo y a construir una casa 
de nieve. De todo lo que podemos aprender de la historia de la inteligencia 


tanto en las sociedades prehumanas como en las humanas, esta plasticidad 
ha sido el terreno en el que comenzó el progreso humano y en el que se ha 
mantenido. En la época de los mamuts, surgieron especies sin plasticidad, 
una tras otra, que se sobrepasaron y extinguieron, deshechas por el 
desarrollo de los mismos rasgos que habían producido biológicamente para 
hacer frente a su entorno. Las bestias de presa y, finalmente, los simios 
superiores llegaron lentamente a depender de adaptaciones distintas de las 
biológicas, y sobre la consiguiente mayor plasticidad se sentaron, poco a 
poco, las bases para el desarrollo de la inteligencia. Tal vez, como se 
sugiere a menudo, el hombre se destruya a sí mismo por este mismo 
desarrollo de la inteligencia. Pero nadie ha sugerido ningún medio por el 
cual podamos volver a los mecanismos biológicos del insecto social, y no 
nos queda otra alternativa. El patrimonio cultural humano, para bien o para 
mal, no se transmite biológicamente. 

El corolario de la política moderna es que no hay base para el argumento 
de que podemos confiar nuestros logros espirituales y culturales a algún 
germoplasma hereditario seleccionado. En nuestra civilización occidental, 
el liderazgo ha pasado sucesivamente en diferentes períodos a los pueblos 
de habla semítica, a los camíticos, al subgrupo mediterráneo de la raza 
blanca y, últimamente, a los nórdicos. No hay duda sobre la continuidad 
cultural de la civilización, sin importar quiénes fueran sus portadores en ese 
momento. Debemos aceptar todas las implicaciones de nuestra herencia 
humana, una de las más importantes de las cuales es el pequeño alcance del 
comportamiento transmitido biológicamente y el enorme papel del proceso 
cultural de transmisión de la tradición. 

La segunda respuesta que da la antropología al argumento del purista 
racial se refiere a la naturaleza de la herencia. El purista racial es víctima de 
una mitología. ¿Qué es la “herencia racial”? Sabemos a grandes rasgos qué 
es la herencia de padre a hijo. Dentro de una línea familiar la importancia 
de la herencia es tremenda. Pero la herencia es una cuestión de líneas 
familiares. Más allá de eso es mitología. En comunidades pequeñas y 
estáticas como una aldea esquimal aislada, la herencia "racial" y la herencia 
de hijo y padre son prácticamente equivalentes y, por tanto, la herencia 
racial tiene significado. Pero como concepto aplicado a grupos distribuidos 
en una amplia zona, digamos a los nórdicos, no tiene base en la realidad. En 
primer lugar, en todos los países nórdicos hay líneas familiares que también 
están representadas en comunidades alpinas o mediterráneas. Cualquier 


análisis de la composición física de una población europea muestra 
superposiciones: el sueco de ojos y cabello oscuros representa líneas 
familiares que están más concentradas más al sur, pero debe entenderse en 
relación con lo que sabemos de estos últimos grupos. . Su herencia, en la 
medida en que tiene realidad física, es una cuestión de línea familiar, que no 
se limita a Suecia. No sabemos hasta qué punto pueden variar los tipos 
físicos sin mezclarse. Sabemos que la endogamia produce un tipo local. 
Pero ésta es una situación que en nuestra civilización blanca cosmopolita 
apenas existe, y cuando se invoca la "herencia racial", como suele hacerse, 
para reunir a un grupo de personas de aproximadamente el mismo estatus 
económico, que se gradúan en prácticamente las mismas escuelas y leen 
Según los mismos semanarios, tal categoría es simplemente otra versión del 
endo y exogrupo y no se refiere a la homogeneidad biológica real del grupo. 

Lo que realmente une a los hombres es su cultura: las ideas y normas que 
tienen en común. Si en lugar de seleccionar un símbolo como la herencia 
sanguínea común y convertirlo en un eslogan, la nación dirigiera su 
atención a la cultura que une a su pueblo, enfatizando sus principales 
méritos y reconociendo los diferentes valores que pueden desarrollarse en 
una cultura diferente, sustituir el pensamiento realista por un tipo de 
simbolismo que es peligroso porque induce a error. 

El conocimiento de las formas culturales es necesario en el pensamiento 
social, y el presente volumen se ocupa de este problema de la cultura. Como 
acabamos de ver, la forma corporal, o raza, es separable de la cultura y, para 
nuestros propósitos, puede dejarse de lado excepto en ciertos puntos en los 
que por alguna razón especial se vuelve relevante. El principal requisito 
para un debate sobre la cultura es que se base en una amplia selección de 
formas culturales posibles. Sólo mediante tales hechos podemos diferenciar 
entre aquellos ajustes humanos que están culturalmente condicionados y 
aquellos que son comunes y, hasta donde podemos ver, inevitables en la 
humanidad. No podemos descubrir mediante la introspección o la 
observación de una sociedad determinada qué comportamiento es 
"instintivo", es decir, determinado orgánicamente. Para clasificar cualquier 
comportamiento como instintivo, es necesario mucho más que demostrar 
que es automático. La respuesta condicionada es tan automática como la 
determinada orgánicamente, y las respuestas condicionadas culturalmente 
constituyen la mayor parte de nuestro enorme equipamiento de conducta 
automática. 


Por lo tanto, el material más esclarecedor para una discusión sobre 
formas y procesos culturales es el de sociedades históricamente lo menos 
relacionadas posible con la nuestra y entre sí. Con la vasta red de contactos 
históricos que ha extendido las grandes civilizaciones a áreas enormes, las 
culturas primitivas son ahora la única fuente a la que podemos recurrir. Son 
un laboratorio en el que podemos estudiar la diversidad de las instituciones 
humanas. Con su relativo aislamiento, muchas regiones primitivas han 
tenido siglos para elaborar los temas culturales que han hecho suyos. 
Proporcionan a nuestra disposición la información necesaria sobre las 
posibles grandes variaciones en las adaptaciones humanas, y un examen 
crítico de ellas es esencial para cualquier comprensión de los procesos 
culturales. Es el único laboratorio de formas sociales que tenemos o 
tendremos. 

Este laboratorio tiene otra ventaja. Los problemas se plantean en 
términos más simples que en las grandes civilizaciones occidentales. Con 
los inventos que facilitan el transporte, los cables y teléfonos 
internacionales y la transmisión de radio, los que aseguran la permanencia y 
la distribución generalizada de la página impresa, el desarrollo de grupos, 
cultos y clases profesionales competitivos y su estandarización en todo el 
mundo, la civilización moderna ha Se ha vuelto demasiado complejo para 
un análisis adecuado, excepto que se divide para ese propósito en pequeñas 
secciones artificiales. Y estos análisis parciales son inadecuados porque 
muchos factores externos no pueden controlarse. Una encuesta de cualquier 
grupo involucra individuos de grupos heterogéneos opuestos, con diferentes 
estándares, objetivos sociales, relaciones domésticas y moralidad. La 
interrelación de estos grupos es demasiado complicada para evaluarla con el 
detalle necesario. En la sociedad primitiva, la tradición cultural es lo 
suficientemente simple como para estar contenida en el conocimiento de los 
adultos individuales, y los modales y la moral del grupo están moldeados 
según un patrón general bien definido. Es posible estimar la interrelación de 
rasgos en este entorno simple de una manera que es imposible en las 
corrientes cruzadas de nuestra compleja civilización. 

Ninguna de estas razones para enfatizar los hechos de la cultura primitiva 
tiene nada que ver con el uso que se ha hecho clásicamente de este material. 
Este uso tuvo que ver con una reconstrucción de los orígenes. Los primeros 
antropólogos intentaron ordenar todos los rasgos de diferentes culturas en 
una secuencia evolutiva desde las formas más tempranas hasta su desarrollo 


final en la civilización occidental. Pero no hay razón para suponer que al 
analizar la religión australiana en lugar de la nuestra estemos descubriendo 
la religión primordial, o que al analizar la organización social iroquesa 
estemos regresando a los hábitos de apareamiento de los primeros 
antepasados del hombre. 

Puesto que nos vemos obligados a creer que la raza humana es una sola 
especie, se deduce que el hombre en todas partes tiene una historia 
igualmente larga detrás de él. Es posible que algunas tribus primitivas se 
hayan mantenido relativamente más cercanas a formas primordiales de 
comportamiento que el hombre civilizado, pero esto sólo puede ser relativo 
y nuestras conjeturas tienen tantas probabilidades de ser acertadas como 
erróneas. No hay justificación para identificar una costumbre primitiva 
contemporánea con el tipo original de comportamiento humano. 
Metodológicamente sólo existe un medio por el cual podemos obtener un 
conocimiento aproximado de estos comienzos. Esto es mediante un estudio 
de la distribución de esos pocos rasgos que son universales o casi 
universales en la sociedad humana. Hay varios que son muy conocidos. De 
éstos, todos están de acuerdo en el animismo y las restricciones exógamas 
al matrimonio. Las concepciones, por muy diversas que resulten, del alma 
humana y de la vida futura, plantean más preguntas. Creencias tan casi 
universales como éstas podemos considerarlas, con razón, invenciones 
humanas extremadamente antiguas. Esto no equivale a considerarlos 
biológicamente determinados, ya que pueden haber sido invenciones muy 
tempranas de la raza humana, rasgos “cuna” que se han vuelto 
fundamentales en todo el pensamiento humano. En última instancia, pueden 
estar tan condicionadas socialmente como cualquier costumbre local. Pero 
desde hace mucho tiempo se han vuelto automáticos en el comportamiento 
humano. Son viejos y son universales. Todo esto, sin embargo, no convierte 
las formas que hoy podemos observar en las formas originales que 
surgieron en tiempos primordiales. Tampoco hay forma de reconstruir estos 
orígenes a partir del estudio de sus variedades. Se puede aislar el núcleo 
universal de la creencia y diferenciar de él sus formas locales, pero aún es 
posible que el rasgo haya surgido en una forma local pronunciada y no en 
algún mínimo común denominador original de todos los rasgos observados. 

Por esta razón el uso de costumbres primitivas para establecer orígenes es 
especulativo. Es posible elaborar un argumento a favor de cualquier origen 
que se desee, tanto de orígenes que sean mutuamente excluyentes como de 


aquellos que sean complementarios. De todos los usos del material 
antropológico, éste es aquel en el que la especulación ha seguido más 
rápidamente a la especulación y en el que, dada la naturaleza del caso, no se 
puede dar ninguna prueba. 

La razón para utilizar las sociedades primitivas para la discusión de las 
formas sociales tampoco tiene necesariamente conexión con un retorno 
romántico a lo primitivo. No se presenta con el ánimo de poetizar a los 
pueblos más simples. Hay muchas maneras en que la cultura de uno u otro 
pueblo nos atrae fuertemente en esta era de estándares heterogéneos y 
bullicio mecánico confuso. Pero nuestra sociedad no se curará de sus 
enfermedades volviendo a los ideales que nos preservaron los pueblos 
primitivos. El utopismo romántico que tiende hacia lo primitivo más 
simple, por atractivo que a veces pueda ser, es a menudo, en el estudio 
etnológico, tanto un obstáculo como una ayuda. 

El estudio cuidadoso de las sociedades primitivas es importante hoy, 
como hemos dicho, más bien porque proporcionan material de casos para el 
estudio de formas y procesos culturales. Nos ayudan a diferenciar entre las 
respuestas que son específicas de los tipos culturales locales y las que son 
generales para la humanidad. Más allá de esto, nos ayudan a evaluar y 
comprender el papel inmensamente importante del comportamiento 
culturalmente condicionado. La cultura, con sus procesos y funciones, es un 
tema sobre el cual necesitamos toda la iluminación que podamos lograr, y 
no hay dirección que podamos buscar con mayor recompensa que los 
hechos de las sociedades prealfabetizadas. 


II. La diversidad de culturas 


Un jefe de los indios excavadores, como los llaman los californianos, me 
habló mucho sobre las costumbres de su pueblo en los viejos tiempos. Era 
cristiano y líder entre su pueblo en la plantación de melocotones y 
albaricoques en tierras de regadío, pero cuando hablaba de los chamanes 
que se habían transformado en osos ante sus ojos en la danza del oso, le 
temblaban las manos y se le quebraba la voz. excitación. Era algo 
incomparable el poder que había tenido su pueblo en los viejos tiempos. Lo 
que más le gustaba era hablar de las comidas del desierto que habían 
comido. Trajo cada planta arrancada con amor y con un sentido 
inquebrantable de su importancia. En aquellos días su gente había comido 
"la salud del desierto", dijo, y no sabía nada del interior de las latas y de los 
artículos que se vendían en las carnicerías. Fueron tales innovaciones las 
que los habían degradado en estos últimos días. 

Un día, sin transición, Ramón interrumpió sus descripciones de cómo 
moler mezquite y preparar sopa de bellota. 'En el principio", dijo, 'Dios dio a 
cada pueblo una copa, una copa de barro, y de esta copa bebían su vida". No 
sé si la figura ocurrió en algún ritual tradicional de su pueblo que yo. nunca 
encontrado, o si eran sus propias imágenes. Es difícil imaginar que lo 
hubiera oído de boca de los blancos que había conocido en Banning; no 
eran dados a discutir el espíritu de diferentes pueblos. En cualquier caso, en 
la mente de este humilde indio la figura retórica era clara y llena de 
significado. "Todos se sumergieron en el agua", continuó, "pero sus tazas 
eran diferentes". Nuestra copa ahora está rota. Ha fallecido. 

Nuestra copa está rota. Aquellas cosas que habían dado significado a la 
vida de su pueblo, los rituales domésticos de alimentación, las obligaciones 
del sistema económico, la sucesión de ceremonias en las aldeas, la posesión 
en la danza del oso, sus normas del bien y del mal, todo eso había 
desaparecido. , y con ellos la forma y el sentido de su vida. El anciano 
todavía era vigoroso y líder en las relaciones con los blancos. No quiso 
decir que hubiera ninguna cuestión de extinción de su pueblo. Pero tenía en 
mente la pérdida de algo que tenía un valor igual al de la vida misma, todo 
el tejido de las normas y creencias de su pueblo. Quedaban otras copas de 
vida, y quizá contenían la misma agua, pero la pérdida era irreparable. No 


se trataba de modificar un añadido aquí o recortar algo allá. El modelado 
había sido fundamental, de alguna manera era todo una pieza. Había sido 
suyo. 

Ramón había tenido experiencia personal del asunto del que hablaba. Se 
encontraba a caballo entre dos culturas cuyos valores y formas de 
pensamiento eran inconmensurables. Es un destino duro. En la civilización 
occidental nuestras experiencias han sido diferentes. Estamos criados en 
una cultura cosmopolita, y nuestras ciencias sociales, nuestra psicología y 
nuestra teología ignoran persistentemente la verdad expresada en la figura 
de Ramón. 

El curso de la vida y la presión del entorno, por no hablar de la fertilidad 
de la imaginación humana, proporcionan un número increíble de pistas 
posibles, todas las cuales, al parecer, pueden servir a una sociedad para 
vivir. Están los esquemas de propiedad, con la jerarquía social que puede 
asociarse a las posesiones; hay cosas materiales y su elaborada tecnología; 
están todas las facetas de la vida sexual, la paternidad y la pospaternidad; 
están los gremios o cultos que pueden dar estructura a la sociedad; hay 
intercambio económico; están los dioses y las sanciones sobrenaturales. 
Cada uno de estos y muchos más puede ir seguido de una elaboración 
cultural y ceremonial que monopoliza la energía cultural y deja un pequeño 
excedente para la construcción de otros rasgos. Los aspectos de la vida que 
nos parecen más importantes han sido pasados por alto por pueblos cuya 
cultura, orientada en otra dirección, ha estado lejos de ser pobre. O el 
mismo rasgo puede estar tan elaborado que lo consideramos fantástico. 

Sucede en la vida cultural como en el habla; La selección es la primera 
necesidad. La cantidad de sonidos que pueden producir nuestras cuerdas 
vocales y nuestras cavidades bucales y nasales son prácticamente 
ilimitadas. Las tres o cuatro docenas de la lengua inglesa constituyen una 
selección que ni siquiera coincide con la de dialectos tan estrechamente 
relacionados como el alemán y el francés. El total de los que se utilizan en 
diferentes idiomas del mundo nadie se ha atrevido siquiera a estimar. Pero 
cada lengua debe hacer su elección y respetarla so pena de no ser inteligible 
en absoluto. Una lengua que utilizara incluso unos pocos cientos de 
elementos fonéticos posibles (y realmente registrados) no podría utilizarse 
para la comunicación. Por otra parte, gran parte de nuestra mala 
comprensión de lenguas no relacionadas con la nuestra ha surgido de 
nuestros intentos de referir sistemas fonéticos ajenos al nuestro como punto 


de referencia. Reconocemos sólo una k. Si otras personas tienen cinco k 
sonidos colocados en diferentes posiciones en la garganta y la boca, las 
distinciones de vocabulario y de sintaxis que dependen de estas diferencias 
nos resultan imposibles hasta que las dominemos. Tenemos una d y una n. 
Pueden tener un sonido intermedio que, si no logramos identificarlo, 
escribimos ahora d y ahora w, introduciendo distinciones que no existen. El 
prerrequisito elemental del análisis lingúístico es la conciencia de estos 
increíblemente numerosos sonidos disponibles entre los cuales cada lengua 
hace sus propias selecciones. 

También en la cultura debemos imaginar un gran arco en el que se 
ordenan los posibles intereses proporcionados ya sea por el ciclo de edad 
humano o por el medio ambiente o por las diversas actividades del hombre. 
Una cultura que capitalizara incluso una proporción considerable de estos 
sería tan ininteligible como una lengua que utilizara todos los clics, todas 
las oclusivas glotales, todos los labiales, dentales, sibilantes y guturales, 
desde los sordos a los sonoros y del oral a la nasal. Su identidad como 
cultura depende de la selección de algunos segmentos de este arco. Cada 
sociedad humana en todas partes ha hecho esa selección en sus instituciones 
culturales. Cada uno, desde el punto de vista del otro, ignora los 
fundamentos y explota las irrelevancias. Una cultura apenas reconoce los 
valores monetarios; otro los ha hecho fundamentales en todos los campos 
del comportamiento. En una sociedad, la tecnología es increíblemente 
menospreciada incluso en aquellos aspectos de la vida que parecen 
necesarios para asegurar la supervivencia; en otro, igualmente simple, los 
logros tecnológicos son complejos y se adaptan con admirable delicadeza a 
la situación. Se construye una enorme superestructura cultural sobre la 
adolescencia, sobre la muerte y sobre la vida después de la muerte. 

El caso de la adolescencia es particularmente interesante porque está en 
el centro de atención de nuestra propia civilización y porque disponemos de 
abundante información de otras culturas. En nuestra propia civilización, 
toda una biblioteca de estudios psicológicos ha puesto de relieve el 
inevitable malestar del período de la pubertad. En nuestra tradición, es un 
estado fisiológico caracterizado definitivamente por explosiones domésticas 
y rebeliones, como la fiebre tifoidea se caracteriza por fiebre. No hay duda 
de los hechos. Son comunes en Estados Unidos. La cuestión es más bien su 
inevitabilidad. 


El examen más informal de las formas en que las diferentes sociedades 
han abordado la adolescencia revela un hecho ineludible: incluso en 
aquellas culturas que han destacado al máximo este rasgo, la edad en la que 
centran su atención varía a lo largo de una gran variedad de años. Por lo 
tanto, desde el principio está claro que las llamadas instituciones de la 
pubertad son un nombre inapropiado si seguimos pensando en la pubertad 
biológica. La pubertad que reconocen es social, y las ceremonias son un 
reconocimiento de una forma u otra del nuevo estatus de adulto del niño. 
Esta investidura con nuevas ocupaciones y obligaciones es, en 
consecuencia, tan variada y tan culturalmente condicionada como las 
ocupaciones y obligaciones mismas. Si se concibe que el único deber 
honorable de la virilidad son las hazañas de guerra, la investidura del 
guerrero es posterior y de un tipo diferente a la de una sociedad donde la 
edad adulta otorga principalmente el privilegio de bailar en una 
representación de dioses enmascarados. Para comprender las instituciones 
de la pubertad, no necesitamos análisis de la naturaleza necesaria de los 
ritos de paso; más bien necesitamos saber qué se identifica en diferentes 
culturas con el comienzo de la edad adulta y sus métodos de admisión al 
nuevo estatus. No la pubertad biológica, sino lo que significa la edad adulta 
en esa cultura condiciona la ceremonia de la pubertad. 

La edad adulta en el centro de América del Norte significa guerra. El 
honor en él es el gran objetivo de todos los hombres. El tema 
constantemente recurrente de la mayoría de edad de los jóvenes, así como 
también de la preparación para el camino de guerra a cualquier edad, es un 
ritual mágico para el éxito en la guerra. No se torturan unos a otros, sino a 
sí mismos: se cortan tiras de piel de brazos y piernas, se cortan los dedos, 
arrastran pesas pesadas sujetas a los músculos del pecho o de las piernas. Su 
recompensa es una mayor destreza en las hazañas de guerra. 

En Australia, por el contrario, la edad adulta significa la participación en 
un culto exclusivamente masculino cuyo rasgo fundamental es la exclusión 
de las mujeres. Cualquier mujer es condenada a muerte si tan solo oye el 
sonido del bramidor durante las ceremonias, y nunca debe enterarse de los 
ritos. Las ceremonias de pubertad son repudios elaborados y simbólicos de 
los vínculos con el sexo femenino; los hombres se vuelven simbólicamente 
autosuficientes y el elemento totalmente responsable de la comunidad. Para 
lograr este fin utilizan drásticos ritos sexuales y otorgan garantías 
sobrenaturales. 


Por lo tanto, los hechos fisiológicos claros de la adolescencia se 
interpretan socialmente en primer lugar, incluso cuando se les enfatiza. Pero 
un estudio de las instituciones de la pubertad deja claro otro hecho: la 
pubertad es fisiológicamente una cuestión diferente en el ciclo de vida del 
hombre y de la mujer. Si el énfasis cultural siguiera al énfasis fisiológico, 
las ceremonias de las niñas serían más marcadas que las de los niños; Pero 
no es así. Las ceremonias enfatizan un hecho social: las prerrogativas 
adultas de los hombres tienen mayor alcance en todas las culturas que las de 
las mujeres y, en consecuencia, como en los casos anteriores, es más común 
que las sociedades tomen nota de este período en los niños que en las niñas. 

Sin embargo, la pubertad de niñas y niños puede celebrarse socialmente 
en la misma tribu de manera idéntica. Donde, como en el interior de la 
Columbia Británica, los ritos de la adolescencia son un entrenamiento 
mágico para todas las ocupaciones, las niñas están incluidas en los mismos 
términos que los niños. Los niños hacen rodar piedras montaña abajo y las 
golpean hasta el fondo para tener un pie más rápido, o arrojan palos de 
juego para tener suerte en el juego; las niñas acarrean agua de manantiales 
lejanos o dejan caer piedras dentro de sus vestidos para que sus hijos nazcan 
con la misma facilidad con la que la piedra cae al suelo. 

En una tribu como la de los Nandi de la región de los lagos de África 
Oriental, las niñas y los niños también comparten un rito de pubertad 
imparcial, aunque, debido al papel dominante del hombre en la cultura, su 
período de formación infantil es más estresante que el de la mujer. . Aquí 
los ritos de la adolescencia son una prueba infligida por aquellos que ya han 
sido admitidos como adultos a aquellos a los que ahora se ven obligados a 
admitir. Les exigen el estoicismo más completo ante las ingeniosas torturas 
asociadas a la circuncisión. Los ritos para los dos sexos están separados, 
pero siguen el mismo patrón. En ambas las novicias visten para la 
ceremonia la ropa de sus novias. Durante la operación se vigilan sus rostros 
para detectar cualquier punzada de dolor, y la recompensa a la valentía la 
entrega con gran regocijo el amante, que corre hacia adelante para recuperar 
algunos de sus adornos. Tanto para la niña como para el niño, los ritos 
marcan su entrada a un nuevo estatus sexual: el niño es ahora un guerrero y 
puede tomar una novia, la niña es casadera. Las pruebas de la adolescencia 
son para ambos un calvario prematrimonial en el que la palma se la otorgan 
sus amantes. 


Los ritos de la pubertad también pueden basarse en los hechos de la 
pubertad de las niñas y no admiten extensión a los niños. Una de las más 
ingenuas es la institución de los centros de engorde para niñas en África 
central. En la región donde la belleza femenina casi se identifica con la 
obesidad, la niña en la pubertad es segregada, a veces durante años, 
alimentada con alimentos dulces y grasos, no se le permite ninguna 
actividad y su cuerpo se frota asiduamente con aceites. Durante este tiempo 
se le enseñan sus deberes futuros, y su reclusión termina con un desfile de 
su corpulencia al que sigue su matrimonio con su orgulloso novio. No se 
considera necesario que el hombre alcance la pulcritud antes del 
matrimonio de manera similar. 

Las ideas habituales en torno a las cuales se centran las instituciones de la 
pubertad de las niñas, y que no se extienden fácilmente a las de los niños, 
son las que se refieren a la menstruación. La impureza de la mujer que 
menstrúa es una idea muy extendida, y en algunas regiones la primera 
menstruación se ha convertido en el centro de todas las actitudes asociadas. 
Los ritos de la pubertad en estos casos son de un carácter completamente 
diferente de cualquiera de los que hemos hablado. Entre los indios 
portadores de la Columbia Británica, el miedo y el horror ante la pubertad 
de una niña estaban en su apogeo. Sus tres o cuatro años de reclusión se 
llamaron "el entierro vivo", y vivió todo ese tiempo sola en el desierto, en 
una choza de ramas lejos de todos los senderos trillados. Ella era una 
amenaza para cualquier persona que pudiera vislumbrarla, y su simple paso 
profanaba un camino o un río. Estaba cubierta con un gran tocado de piel 
bronceada que le cubría la cara y los pechos y caía al suelo detrás. Sus 
brazos y piernas estaban cargados de bandas tendinosas para protegerla del 
espíritu maligno del que estaba llena. Ella misma estaba en peligro y era 
una fuente de peligro para todos los demás. 

Las ceremonias de pubertad de las niñas basadas en ideas asociadas con 
la menstruación son fácilmente convertibles en lo que es, desde el punto de 
vista del individuo en cuestión, un comportamiento exactamente opuesto. 
Siempre hay dos aspectos posibles de lo sagrado: puede ser una fuente de 
peligro o puede ser una fuente de bendición. En algunas tribus, la primera 
menstruación de las niñas es una potente bendición sobrenatural. Entre los 
apaches he visto a los propios sacerdotes pasar de rodillas ante la fila de 
niñas solemnes para recibir de ellas la bendición de su toque. Todos los 
bebés y los ancianos vienen también por necesidad para que les quiten la 


enfermedad. Las adolescentes no son segregadas como fuentes de peligro, 
sino que se las juzga como fuentes directas de bendición sobrenatural. Dado 
que las ideas que subyacen a los ritos de la pubertad para las niñas, tanto 
entre los portadores como entre los apaches, se basan en creencias relativas 
a la menstruación, no se extienden a los niños, y la pubertad de los niños se 
marca, en cambio, y a la ligera, con simples pruebas y pruebas de virilidad. 

Por lo tanto, el comportamiento adolescente, incluso el de las niñas, no 
estaba dictado por alguna característica fisiológica del período mismo, sino 
más bien por exigencias matrimoniales o mágicas socialmente relacionadas 
con él. Estas creencias hicieron que la adolescencia en una tribu fuera 
serenamente religiosa y benéfica, y en otra tan peligrosamente impura que 
la niña tenía que gritar para advertir que otros podrían evitarla en el bosque. 
La adolescencia de las niñas también puede ser, como hemos visto, un tema 
que una cultura no institucionaliza. Incluso donde, como en la mayor parte 
de Australia, la adolescencia de los niños recibe un tratamiento elaborado, 
puede ser que los ritos sean una inducción al estatus de masculinidad y a la 
participación masculina en los asuntos tribales, y que la adolescencia 
femenina transcurra sin ningún tipo de reconocimiento formal. 

Estos hechos, sin embargo, aún dejan sin respuesta la pregunta 
fundamental. ¿No tienen todas las culturas que hacer frente a la turbulencia 
natural de este período, aunque no se le dé expresión institucional? El Dr. 
Mead ha estudiado esta cuestión en Samoa. Allí la vida de la niña pasa por 
períodos bien marcados. Sus primeros años después de ser niña los pasa en 
pequeñas pandillas de vecinos de las que los niños pequeños están 
estrictamente excluidos. El rincón del pueblo al que pertenece es de suma 
importancia y los niños pequeños son enemigos tradicionales. Tiene un 
deber, el de cuidar al bebé, pero se lo lleva consigo en lugar de quedarse en 
casa para cuidarlo, y su juego no se ve seriamente obstaculizado. Un par de 
años antes de la pubertad, cuando se vuelve lo suficientemente fuerte como 
para que se le exijan tareas más difíciles y lo suficientemente mayor para 
aprender técnicas más hábiles, el grupo de juego de niñas en el que creció 
deja de existir. Asume vestimenta de mujer y debe contribuir al trabajo del 
hogar. Es un período de la vida poco interesante para ella y sin ninguna 
agitación. La pubertad no trae ningún cambio. 

Unos años después de alcanzar la mayoría de edad, comenzarán los 
agradables años de amores casuales e irresponsables que prolongará lo más 
posible hasta el período en que el matrimonio ya se considera adecuado. La 


pubertad misma no se caracteriza por ningún reconocimiento social, ningún 
cambio de actitud o de expectativas. Se supone que su timidez 
preadolescente permanecerá sin cambios durante un par de años. La vida de 
la niña en Samoa está bloqueada por otras consideraciones además de las de 
la madurez sexual fisiológica, y la pubertad cae en un período 
particularmente tranquilo y pacífico durante el cual no se manifiestan 
conflictos adolescentes. Por lo tanto, la adolescencia no sólo puede pasarse 
por alto culturalmente sin ceremonias; también puede carecer de 
importancia en la vida emocional de la niña y en la actitud de la aldea hacia 
ella. 

La guerra es otro tema social que puede usarse o no en cualquier cultura. 
Cuando se da mucha importancia a la guerra, puede ser con objetivos 
contrastantes, con organizaciones contrastantes en relación con el Estado y 
con sanciones contrastantes. La guerra puede ser, como lo fue entre los 
aztecas, una forma de conseguir cautivos para los sacrificios religiosos. 
Como los españoles luchaban para matar, según los estándares aztecas 
rompieron las reglas del juego. Los aztecas retrocedieron consternados y 
Cortés entró victorioso en la capital. 

Desde nuestro punto de vista, existen incluso nociones más pintorescas 
asociadas con la guerra en diferentes partes del mundo. Para nuestros 
propósitos basta con señalar aquellas regiones donde nunca ocurre un 
recurso organizado al sacrificio mutuo entre grupos sociales. Sólo nuestra 
familiaridad con la guerra hace inteligible que un estado de guerra deba 
alternarse con un estado de paz en los tratos de una tribu con otra. Por 
supuesto, la idea es bastante común en todo el mundo. Pero, por un lado, a 
ciertos pueblos les resulta imposible concebir la posibilidad de un estado de 
paz, lo que en su concepción equivaldría a admitir a las tribus enemigas en 
la categoría de seres humanos, que por definición no lo son, aunque sean la 
tribu excluida. pueden ser de su propia raza y cultura. 

Por otra parte, puede resultar igualmente imposible para un pueblo 
concebir la posibilidad de un estado de guerra. Rasmussen habla de la 
inexpresividad con la que los esquimales respondieron a su exposición de 
nuestra costumbre. Los esquimales comprenden muy bien el acto de matar a 
un hombre. Si él se interpone en tu camino, calculas tu propia fuerza y, si 
estás dispuesto a asumirla, lo matas. Si eres fuerte, no hay retribución 
social. Pero la idea de que una aldea esquimal se enfrente a otra aldea 
esquimal en formación de batalla o de una tribu contra otra tribu, o incluso 


de que otra aldea sea presa fácil en una guerra de emboscada, les es ajena. 
Todos los asesinatos se agrupan bajo un mismo epígrafe y no están 
separados, como el nuestro, en categorías: una meritoria y la otra delito 
capital. 

Yo mismo intenté hablar de guerra con los indios de la misión de 
California, pero fue imposible. Su malentendido sobre la guerra era 
abismal. No tenían en su propia cultura la base sobre la que pudiera existir 
la idea, y sus intentos de razonarla redujeron las grandes guerras a las que 
podemos dedicarnos con fervor moral al nivel de peleas callejeras. No 
tenían un patrón cultural que los distinguiera. 

Nos hemos visto obligados a admitir que la guerra es un rasgo asocial, 
incluso frente al enorme lugar que ocupa en nuestra propia civilización. En 
el caos que siguió a la Guerra Mundial, todos los argumentos de tiempos de 
guerra que exponían su fomento del coraje, del altruismo y de los valores 
espirituales, dan un tono falso y ofensivo. La guerra en nuestra propia 
civilización es el mejor ejemplo posible de los extremos destructivos a los 
que puede llegar el desarrollo de un rasgo culturalmente seleccionado. Si 
justificamos la guerra es porque todos los pueblos justifican siempre los 
rasgos que poseen, no porque la guerra admita un examen objetivo de sus 
méritos. 

La guerra no es un caso aislado. Desde todas las partes del mundo y 
desde todos los niveles de complejidad cultural es posible ilustrar la 
elaboración desmesurada y, finalmente, a menudo asocial, de un rasgo 
cultural. Esos casos son más claros cuando, como en las regulaciones 
dietéticas o de apareamiento, por ejemplo, el uso tradicional va en contra de 
los impulsos biológicos. La organización social, en antropología, tiene un 
significado bastante especializado debido a la unanimidad de todas las 
sociedades humanas al enfatizar los grupos de relaciones dentro de los 
cuales el matrimonio está prohibido. Ningún pueblo conocido considera a 
todas las mujeres como posibles compañeras. No se trata de un esfuerzo, 
como tan a menudo se supone, por impedir la endogamia en el sentido que 
entendemos, pues en gran parte del mundo es una prima propia, a menudo 
la hija del hermano de la madre, quien es el cónyuge predestinado. Los 
parientes a quienes se refiere la prohibición difieren completamente entre 
los distintos pueblos, pero todas las sociedades humanas son iguales a la 
hora de imponer una restricción. Ninguna idea humana ha recibido una 
elaboración más constante y compleja en la cultura que la del incesto. Los 


grupos de incesto son a menudo las unidades funcionales más importantes 
de la tribu, y los deberes de cada individuo en relación con cualquier otro 
están definidos por sus posiciones relativas en estos grupos. Estos grupos 
funcionan como unidades en ceremonias religiosas y en ciclos de 
intercambio económico, y es imposible exagerar la importancia del papel 
que han desempeñado en la historia social. 

Algunas áreas manejan el tabú del incesto con moderación. A pesar de las 
restricciones, puede haber un número considerable de mujeres disponibles 
para que un hombre se case. En otros, el grupo que es tabú se ha ampliado 
mediante una ficción social para incluir un gran número de individuos que 
no tienen antepasados en común rastreables y, en consecuencia, la elección 
de pareja es excesivamente limitada. Esta ficción social recibe expresión 
inequívoca en los términos de relación que se utilizan. En lugar de 
distinguir entre parientes lineales y colaterales como lo hacemos al 
distinguir entre padre y tío, hermano y primo, un término significa 
literalmente "hombre del grupo de mi padre (relación, localidad, etc.) de su 
generación”, sin distinguir entre parientes directos y colaterales. líneas 
colaterales, pero haciendo otras distinciones que nos son ajenas. Ciertas 
tribus del este de Australia utilizan una forma extrema de este llamado 
sistema de parentesco clasificatorio. Aquellos a quienes llaman hermanos y 
hermanas son todos aquellos de su generación con quienes reconocen 
alguna relación. No existe categoría de prima ni nada que le corresponda; 
todos los parientes de la propia generación son hermanos y hermanas. 

Esta forma de considerar las relaciones no es infrecuente en el mundo, 
pero Australia tiene además un horror incomparable al matrimonio entre 
hermanas y un desarrollo incomparable de restricciones exógamas. Así, los 
Kurnai, con su sistema de relaciones clasificatorio extremo, sienten el 
horror australiano de las relaciones sexuales con todas sus “hermanas”, es 
decir, mujeres de su propia generación que están relacionadas de algún 
modo con ellas. Además de esto, los Kurna1 tienen estrictas reglas locales 
en la elección de pareja. A veces dos localidades de las quince o dieciséis 
que componen la tribu deben intercambiar mujeres y no pueden tener 
compañeros en ningún otro grupo. A veces hay un grupo de dos o tres 
localidades que pueden intercambiar con otras dos o tres. Aún más, como 
en toda Australia, los ancianos son un grupo privilegiado y sus 
prerrogativas se extienden a casarse con muchachas jóvenes y atractivas. La 
consecuencia de estas reglas es, por supuesto, que en todo el grupo local 


que por prescripción absoluta debe proporcionar a un joven su esposa, ¡no 
hay ninguna muchacha que no esté afectada por uno de estos tabúes! O ella 
es una de esas personas que, a través de la relación con su madre, es su 
“hermana”, o un anciano ya la ha negociado o, por alguna razón menor, está 
prohibida para él. 

Esto no lleva a los Kurnai a reformular sus reglas exógamas. Insisten en 
ello con cada muestra de violencia. Por lo tanto, la única forma en que 
normalmente pueden casarse es desobedeciendo violentamente las 
regulaciones. Se fugan. Tan pronto como el pueblo sabe que se ha 
producido una fuga, emprende la persecución y, si atrapan a la pareja, los 
matan. No importa que posiblemente todos los perseguidores se casaran por 
fuga de la misma manera. La indignación moral es alta. Hay, sin embargo, 
una isla tradicionalmente reconocida como un puerto seguro, y si la pareja 
puede llegar a ella y permanecer lejos hasta el nacimiento de un niño, son 
recibidos nuevamente a golpes, es cierto, pero pueden defenderse. Después 
de haber pasado el desafío y haber recibido su paliza, asumen el estatus de 
personas casadas en la tribu. 

Los Kurnai afrontan su dilema cultural con bastante frecuencia. Han 
ampliado y complicado un aspecto particular del comportamiento hasta 
convertirlo en una responsabilidad social. Deben modificarlo o arreglárselas 
con un subterfugio. Y utilizan el subterfugio. Evitan la extinción y 
mantienen su ética sin revisión reconocida. Esta manera de abordar las 
costumbres no ha perdido nada en el progreso de la civilización. La 
generación anterior de nuestra propia civilización mantuvo de manera 
similar la monogamia y apoyó la prostitución, y los panegíricos de la 
monogamia nunca fueron tan fervientes como en los grandes días de los 
barrios rojos. Las sociedades siempre han justificado sus formas 
tradicionales favoritas. Cuando estos rasgos se salen de control y se recurre 
a alguna forma de conducta suplementaria, se habla tan fácilmente de la 
forma tradicional como si la conducta suplementaria no existiera. 

Este estudio a vista de pájaro de las formas culturales humanas deja en 
claro varios conceptos erróneos comunes. En primer lugar, las instituciones 
que las culturas humanas construyen a partir de los indicios presentados por 
el medio ambiente o por las necesidades físicas del hombre no se mantienen 
tan cerca del impulso original como fácilmente imaginamos. Estas 
sugerencias son, en realidad, meros esbozos, una lista de hechos desnudos. 
Son potencialidades puntuales, y la elaboración que tiene lugar a su 


alrededor está dictada por muchas consideraciones ajenas. La guerra no es 
la expresión del instinto de pugnacidad. La pugnacidad del hombre es un 
indicio tan pequeño en el equipamiento humano que no se le puede dar 
expresión alguna en las relaciones intertribales. Cuando se institucionaliza, 
la forma que adopta sigue otros cauces de pensamiento distintos de los 
implícitos en el impulso original. La pugnacidad no es más que el toque de 
la pelota de la costumbre, un toque que también puede ser retenido. 

Esta visión de los procesos culturales exige una reformulación de muchos 
de nuestros argumentos actuales que defienden nuestras instituciones 
tradicionales. Estos argumentos suelen basarse en la imposibilidad del 
funcionamiento del hombre sin estas formas tradicionales particulares. 
Incluso rasgos muy especiales entran en juego para este tipo de validación, 
como la forma particular de impulso económico que surge bajo nuestro 
particular sistema de propiedad. Esta es una motivación notablemente 
especial y hay evidencias de que incluso en nuestra generación se está 
modificando fuertemente. En cualquier caso, no debemos confundir la 
cuestión discutiéndola como si se tratara de valores de supervivencia 
biológica. La autosuficiencia es un motivo que nuestra civilización ha 
capitalizado. Si nuestra estructura económica cambia de modo que este 
motivo ya no sea un impulso tan potente como lo fue en la era de la gran 
frontera y del industrialismo en expansión, hay muchos otros motivos que 
serían apropiados para una organización económica modificada. Cada 
cultura, cada época, explota unas pocas entre un gran número de 
posibilidades. Los cambios pueden ser muy inquietantes e implicar grandes 
pérdidas, pero esto se debe a la dificultad del cambio en sí, no al hecho de 
que nuestra época y nuestro país hayan dado con la única motivación 
posible bajo la cual se puede conducir la vida humana. El cambio que 
debemos recordar con atención. todas sus dificultades, es ineludible. 
Nuestros temores sobre cambios incluso mínimos en las costumbres suelen 
ser bastante irrelevantes. Las civilizaciones podrían cambiar mucho más 
radicalmente de lo que cualquier autoridad humana haya tenido jamás la 
voluntad o la imaginación para cambiarlas y seguir siendo completamente 
viables. Los cambios menores que ocasionan tanta denuncia hoy, como el 
aumento del divorcio, la creciente secularización en nuestras ciudades, el 
predominio de las fiestas de caricias y muchas otras cosas más podrían 
incorporarse con bastante facilidad a un patrón cultural ligeramente 
diferente. Al volverse tradicionales, se les daría la misma riqueza de 


contenido, la misma importancia y valor que los patrones más antiguos 
tenían en otras generaciones. 

La verdad del asunto es más bien que las posibles instituciones y motivos 
humanos son legión, en todos los planos de simplicidad o complejidad 
cultural, y que la sabiduría consiste en una tolerancia mucho mayor hacia 
sus divergencias. Ningún hombre puede participar plenamente en una 
cultura a menos que haya sido educado y haya vivido de acuerdo con sus 
formas, pero puede conceder a otras culturas el mismo significado que 
reconoce a la suya propia. 


II 


La diversidad de la cultura resulta no sólo de la facilidad con la que las 
sociedades elaboran o rechazan posibles aspectos de la existencia. Se debe 
aún más a un complejo entrelazamiento de rasgos culturales. La forma final 
de cualquier institución tradicional, como acabamos de decir, va mucho más 
allá del impulso humano original. En gran medida esta forma final depende 
de la forma en que el rasgo se ha fusionado con otros rasgos de diferentes 
campos de experiencia. 

Un rasgo generalizado puede estar saturado de creencias religiosas entre 
un pueblo y funcionar como un aspecto importante de su religión. En otra 
área puede ser enteramente una cuestión de transferencia económica y, por 
lo tanto, ser un aspecto de sus acuerdos monetarios. Las posibilidades son 
infinitas y los ajustes, a menudo, extraños. La naturaleza del rasgo será muy 
diferente en las distintas zonas según los elementos con los que se haya 
combinado. 

Es importante dejarnos claro este proceso porque, de lo contrario, caemos 
fácilmente en la tentación de generalizar en una ley sociológica los 
resultados de una fusión local de rasgos, o asumimos que su unión es un 
fenómeno universal. El gran período de las artes plásticas europeas tuvo 
una motivación religiosa. El arte retrató y convirtió en propiedad común las 
escenas y dogmas religiosos que fueron fundamentales en el panorama de 
ese período. La estética europea moderna habría sido muy diferente si el 
arte medieval hubiera sido puramente decorativo y no hubiera hecho causa 
común con la religión. 

Como cuestión de historia, los grandes avances en el arte a menudo han 
estado notablemente separados de la motivación y el uso religioso. El arte 


puede mantenerse definitivamente separado de la religión incluso cuando 
ambas están muy desarrolladas. En los pueblos del suroeste de los Estados 
Unidos, las formas de arte en cerámica y textiles merecen el respeto del 
artista en cualquier cultura, pero los cuencos sagrados que llevan los 
sacerdotes o se colocan en los altares son de mala calidad y las 
decoraciones son toscas y sin estilo. . Se sabe que los museos desechan 
objetos religiosos del suroeste porque estaban muy por debajo del estándar 
tradicional de mano de obra. "Tenemos que poner una rana allí", dicen los 
indios Zuñi, lo que significa que las exigencias religiosas eliminan 
cualquier necesidad de arte. Esta separación entre arte y religión no es un 
rasgo exclusivo de los Pueblo. Las tribus de América del Sur y de Siberia 
hacen la misma distinción, aunque la motivan de diversas maneras. No 
utilizan su habilidad artística al servicio de la religión. Por lo tanto, en lugar 
de encontrar las fuentes del arte en un tema de importancia local, la 
religión, como a veces han hecho los críticos de arte más antiguos, 
necesitamos explorar hasta qué punto estos dos pueden interpenetrarse 
mutuamente y las consecuencias de tal fusión para tanto el arte como la 
religión. 

La interpenetración de diferentes campos de experiencia, y la 
consiguiente modificación de ambos, puede mostrarse en todas las fases de 
la existencia: economía, relaciones sexuales, folclore, cultura material y 
religión. El proceso puede ilustrarse en uno de los rasgos religiosos 
generalizados de los indios norteamericanos. A lo largo y ancho del 
continente, en todas las áreas culturales excepto en los pueblos del suroeste, 
se obtuvo poder sobrenatural en un sueño o una visión. El éxito en la vida, 
según sus creencias, se debía al contacto personal con lo sobrenatural. La 
visión de cada hombre le daba poder para toda su vida, y en algunas tribus 
renovaba constantemente su relación personal con los espíritus buscando 
más visiones. Todo lo que veía, un animal o una estrella, una planta o un ser 
sobrenatural, lo adoptaba como protegido personal y podía recurrir a él en 
caso de necesidad. Tenía deberes que cumplir para que su visionario 
mecenas le diera regalos y. obligaciones de todo tipo. A cambio, el espíritu 
le dio los poderes específicos que le prometió en su visión. 

En cada gran región de América del Norte, este complejo de espíritu 
guardián tomó formas diferentes según los demás rasgos de la cultura con la 
que estaba más estrechamente asociado. En las mesetas de la Columbia 
Británica se fusionó con las ceremonias adolescentes de las que acabamos 


de hablar. Tanto los niños como las niñas de estas tribus salían a las 
montañas en la adolescencia para recibir un entrenamiento mágico. Las 
ceremonias de pubertad tienen una amplia distribución a lo largo de la costa 
del Pacífico, y en la mayor parte de esta región son bastante distintas de las 
prácticas del espíritu guardián. Pero en Columbia Británica se fusionaron. 
El clímax de la mágica formación adolescente de los muchachos fue la 
adquisición de un espíritu guardián que con sus dones dictaba la profesión 
del joven durante toda su vida. Se convirtió en guerrero, chamán, cazador o 
jugador según el visitante sobrenatural. Las niñas también recibían espíritus 
guardianes que representaban sus deberes domésticos. La experiencia del 
espíritu guardián entre estos pueblos está tan fuertemente moldeada por su 
asociación con el ceremonial de la adolescencia que los antropólogos que 
conocen esta región han argumentado que todo el complejo visual de los 
indios americanos tuvo su origen en los ritos de la pubertad. Pero los dos no 
están conectados genéticamente. Están fusionados localmente y, al 
fusionarse, ambos rasgos han tomado formas especiales y características. 

En otras partes del continente, el espíritu guardián no es buscado en la 
pubertad, ni tampoco por todos los jóvenes de la tribu. En consecuencia, el 
complejo no tiene en estas culturas ningún tipo de relación con los ritos de 
la pubertad, aunque existan. En las llanuras del sur son los hombres adultos 
quienes deben adquirir sanciones místicas. El complejo de visión se fusionó 
con un rasgo muy diferente de los ritos de la pubertad. Los Osage están 
organizados en grupos de parentesco en los que la descendencia se rastrea a 
través del padre y no tiene en cuenta la línea materna. Estos grupos de 
clanes tienen una herencia común de bendiciones sobrenaturales. La 
leyenda de cada clan cuenta cómo su antepasado buscó una visión y fue 
bendecido por el animal cuyo nombre heredó el clan. El antepasado del clan 
de los mejillones buscó siete veces, con las lágrimas corriendo por su 
rostro, una bendición sobrenatural. Por fin encontró al mejillón y le habló, 
diciéndole: 


Oh abuelo, 
Los pequeños no tienen nada con qué formar sus cuerpos. 


Entonces el mejillón le respondió: 


Dices que los pequeños no tienen nada con qué formar sus cuerpos. 


Que los pequeños hagan de mí sus cuerpos. 

Cuando los pequeños hagan de mí sus cuerpos, 

Siempre vivirán para ver la vejez. 

He aquí las arrugas en mi piel [cáscara] 

Que he hecho para que sea el medio para llegar a la vejez. 
Cuando los pequeños hacen de mí sus cuerpos 

Siempre vivirán para ver los signos de la vejez en su piel. 
Las siete curvas del río [de la vida] 

Paso con éxito. 

Y en mis viajes los dioses mismos no tienen el poder de ver el camino 
que hago. 

Cuando los pequeños hacen de mí sus cuerpos 

Nadie, ni siquiera los dioses, podrá ver el rastro que dejan. 


Entre estas personas están presentes todos los elementos familiares de la 
búsqueda de la visión, pero fue alcanzada por un primer antepasado del 
clan, y sus bendiciones son heredadas por un grupo de parentesco 
consanguíneo. 

Esta situación entre los Osage presenta uno de los cuadros más completos 
en el mundo del totemismo, esa estrecha mezcla de organización social y de 
veneración religiosa por el antepasado. El totemismo se describe en todas 
partes del mundo y los antropólogos han argumentado que el tótem del clan 
se originó en el "tótem personal" o espíritu guardián. Pero la situación es 
exactamente análoga a la de las mesetas de la Columbia Británica, donde la 
búsqueda de la visión se fusionó con los ritos adolescentes, sólo que aquí se 
ha fusionado con los privilegios hereditarios del clan. Esta nueva asociación 
se ha vuelto tan fuerte que ya no se piensa que una visión le dé poder a un 
hombre automáticamente. Las bendiciones de la visión se obtienen sólo por 
herencia, y entre los Osage han crecido largos cánticos que describen los 
encuentros de los antepasados y detallan las bendiciones que sus 
descendientes pueden reclamar en consecuencia. 

En ambos casos, no es sólo el complejo visual el que adquiere un carácter 
diferente en diferentes regiones al fusionarse con los ritos de la pubertad o 
la organización del clan. Las ceremonias de la adolescencia y la 
organización social están igualmente teñidas por el entretejido de la 
búsqueda de la visión. La interacción es mutua. El complejo de visión, los 
ritos de la pubertad, la organización del clan y muchos otros rasgos que 


también entran en estrecha relación con la visión, son hilos que se 
entrelazan en muchas combinaciones. No se pueden exagerar las 
consecuencias de las diferentes combinaciones que resultan de esta mezcla 
de rasgos. En las dos regiones de las que acabamos de hablar, donde la 
experiencia religiosa se fusionó con los ritos de la pubertad y donde se 
fusionó con la organización del clan, como corolario natural de las prácticas 
asociadas, todos los individuos de la tribu podían recibir poder de la visión 
de éxito en cualquier emprendimiento. Los logros en cualquier ocupación se 
acreditaban al reclamo del individuo sobre una experiencia visual. Un 
jugador exitoso o un cazador exitoso extraían su poder de él tal como lo 
hacía un chamán exitoso. Según su dogma, todas las vías de avance estaban 
cerradas a quienes no habían logrado obtener un patrón sobrenatural. 

En California, sin embargo, la visión era la garantía profesional del 
chamán. Lo marcó como una persona aparte. Fue precisamente en esta 
región, por tanto, donde se desarrollaron los aspectos más aberrantes de esta 
experiencia. La visión ya no era una leve alucinación cuyo escenario podía 
prepararse mediante el ayuno, la tortura y el aislamiento. Fue una 
experiencia de trance que se apoderó de los miembros excepcionalmente 
inestables de la comunidad y especialmente de las mujeres. Entre los Shasta 
era costumbre que sólo las mujeres tuvieran esa bendición. La experiencia 
requerida fue definitivamente cataléptica y llegó al novicio después de que 
un sueño preliminar había preparado el camino. Cayó rígida y sin sentido al 
suelo. Cuando volvió en sí, la sangre manaba de su boca. Todas las 
ceremonias mediante las cuales durante años validó su llamado a ser 
chamán fueron demostraciones adicionales de su propensión a sufrir 
ataques catalépticos y fueron consideradas como la cura mediante la cual le 
salvaron la vida. En tribus como los Shasta no sólo la experiencia de la 
visión había cambiado su carácter hasta convertirse en un ataque violento 
que diferenciaba a los practicantes religiosos de todos los demás, sino que 
el carácter de los chamanes se vio igualmente modificado por la naturaleza 
de la experiencia del trance. Definitivamente eran los miembros inestables 
de la comunidad. En esta región, las competencias entre chamanes tomaban 
la forma de danzar unos contra otros, es decir, de ver quién podía resistir 
más tiempo en una danza el ataque cataléptico que inevitablemente los 
alcanzaría. Tanto la experiencia de la visión como el chamanismo se habían 
visto profundamente afectados por la estrecha relación que habían 
entablado. La fusión de los dos rasgos, nada menos que los meros de la 


experiencia visual y los ritos de la pubertad o la organización del clan, había 
modificado drásticamente ambos campos de comportamiento. 

De la misma manera, en nuestra propia civilización la separación entre la 
iglesia y la sanción del matrimonio es históricamente clara, sin embargo, el 
sacramento religioso del matrimonio dictó durante siglos los desarrollos 
tanto en el comportamiento sexual como en la iglesia. El carácter peculiar 
del matrimonio durante esos siglos se debió a la fusión de dos rasgos 
culturales esencialmente no relacionados. Por otra parte, el matrimonio ha 
sido a menudo el medio por el cual tradicionalmente se transfería la riqueza. 
En culturas donde esto es cierto, la estrecha asociación del matrimonio con 
la transferencia económica puede borrar por completo el hecho de que el 
matrimonio es fundamentalmente una cuestión de ajustes sexuales y de 
crianza de los hijos. El matrimonio en cada caso debe entenderse en 
relación con otros rasgos a los que se ha asimilado, y no deberíamos 
incurrir en el error de pensar que el "matrimonio" puede entenderse en los 
dos casos mediante el mismo conjunto de ideas. Debemos tener en cuenta 
los diferentes componentes que se han incorporado al rasgo resultante. 

Necesitamos enormemente la capacidad de analizar los rasgos de nuestra 
propia herencia cultural en sus distintas partes. Nuestras discusiones sobre 
el orden social ganarían en claridad si aprendiéramos a comprender de esta 
manera la complejidad incluso de nuestro comportamiento más simple. Las 
diferencias raciales y las prerrogativas de prestigio se han fusionado de tal 
manera entre los pueblos anglosajones que no logramos separar las 
cuestiones raciales biológicas de nuestros prejuicios más condicionados 
socialmente. Incluso entre naciones tan relacionadas con los anglosajones 
como los pueblos latinos, tales prejuicios adoptan formas diferentes, de 
modo que, en los países colonizados por españoles y en las colonias 
británicas, las diferencias raciales no tienen la misma importancia social. 
Del mismo modo, el cristianismo y la posición de la mujer son rasgos 
históricamente interrelacionados y en distintas épocas han interactuado de 
manera muy diferente. La alta posición actual de la mujer en los países 
cristianos no es más un “resultado” del cristianismo que el hecho de que 
Orígenes asociara a la mujer con las tentaciones mortales. Estas 
interpenetraciones de rasgos ocurren y desaparecen, y la historia de la 
cultura es en grado considerable una historia de su naturaleza, destinos y 
asociaciones. Pero la conexión genética que tan fácilmente vemos en un 
rasgo complejo y nuestro horror ante cualquier alteración de sus 


interrelaciones es en gran medida ilusoria. La diversidad de combinaciones 
posibles es infinita y se pueden construir indiscriminadamente órdenes 
sociales adecuados sobre una gran variedad de estos fundamentos. 


HIT. La integración de la cultura 


LA diversidad de culturas puede documentarse infinitamente. En algunas 
sociedades se puede ignorar un campo del comportamiento humano hasta 
que apenas exista; en algunos casos puede incluso ser inimaginable. O 
puede casi monopolizar todo el comportamiento organizado de la sociedad, 
y las situaciones más extrañas pueden ser manipuladas sólo en sus términos. 
Rasgos que no tienen relación intrínseca entre sí, e históricamente 
independientes, se fusionan y se vuelven inextricables, brindando la ocasión 
para comportamientos que no tienen contrapartida en regiones que no hacen 
estas identificaciones. Un corolario de esto es que las normas, sin importar 
en qué aspecto del comportamiento, varían en diferentes culturas desde el 
polo positivo al negativo. Podríamos suponer que en materia de quitar la 
vida todos los pueblos estarían de acuerdo en condenar. Por el contrario, en 
materia de homicidio, se puede considerar que uno es inocente si se han 
roto relaciones diplomáticas entre países vecinos, o que se mata por 
costumbre a sus dos primeros hijos, o que el marido tiene derecho de vida o 
muerte sobre su esposa, o que es deber del niño matar a sus padres antes de 
que sean viejos. Puede ser que mueran los que roban un ave, o los que se 
cortan primero los dientes superiores, o los que nacen en miércoles. Entre 
algunos pueblos una persona sufre tormentos por haber causado una muerte 
accidental; entre otras cosas, es un asunto sin consecuencias. El suicidio 
también puede ser un asunto ligero, el recurso de cualquiera que haya 
sufrido algún ligero rechazo, un acto que ocurre constantemente en una 
tribu. Puede que sea el acto más elevado y noble que un hombre sabio 
pueda realizar. La historia misma, por otra parte, puede ser motivo de risa 
incrédula, y el acto en sí es imposible de concebir como una posibilidad 
humana. O puede ser un delito castigado por la ley o considerado un pecado 
contra los dioses. 

Sin embargo, la diversidad de costumbres en el mundo no es una cuestión 
que sólo podamos relatar impotentemente. La autotortura aquí, la caza de 
cabezas allá, la castidad prenupcial en una tribu y la licencia adolescente en 
otra, no son una lista de hechos no relacionados, cada uno de los cuales 
debe ser recibido con sorpresa dondequiera que se encuentre o dondequiera 
que esté ausente. De manera similar, los tabúes sobre matar a uno mismo o 


a otro, aunque no se relacionan con un estándar absoluto, no son por lo 
tanto fortuitos. La importancia del comportamiento cultural no se agota 
cuando hemos comprendido claramente que es local, creado por el hombre 
y enormemente variable. También tiende a estar integrado. Una cultura, 
como un individuo, es un patrón más o menos consistente de pensamiento y 
acción. Dentro de cada cultura surgen propósitos característicos que no 
necesariamente comparten otros tipos de sociedad. Obedeciendo a estos 
propósitos, cada pueblo consolida cada vez más su experiencia, y en 
proporción a la urgencia de estos impulsos, los comportamientos 
heterogéneos toman formas cada vez más congruentes. Asumidos por una 
cultura bien integrada, los actos más heterogéneos se vuelven 
característicos de sus objetivos peculiares, a menudo mediante las 
metamorfosis más improbables. La forma que adoptan estos actos sólo la 
podemos comprender comprendiendo primero los resortes emocionales e 
intelectuales de esa sociedad. 

Estos patrones culturales no pueden ignorarse como si fueran un detalle 
sin importancia. El todo, como insiste la ciencia moderna en muchos 
campos, no es simplemente la suma de todas sus partes, sino el resultado de 
una disposición e interrelación únicas de las partes que ha dado lugar a una 
nueva entidad. La pólvora no es simplemente la suma de azufre, carbón y 
salitre, y ningún conocimiento, ni siquiera de sus tres elementos en todas las 
formas que adoptan en el mundo natural, demostrará la naturaleza de la 
pólvora. En el compuesto resultante han surgido nuevas potencialidades que 
no estaban presentes en sus elementos, y su modo de comportamiento 
cambia indefinidamente respecto al de cualquiera de sus elementos en otras 
combinaciones. 

Asimismo, las culturas son más que la suma de sus rasgos. Es posible que 
sepamos todo sobre la distribución de la forma de matrimonio, las danzas 
rituales y las iniciaciones de la pubertad de una tribu, y sin embargo no 
entendamos nada de la cultura en su conjunto que ha utilizado estos 
elementos para sus propios fines. Este propósito selecciona de entre los 
posibles rasgos de las regiones circundantes aquellos que puede utilizar y 
descarta los que no puede. Otros rasgos los reformula de conformidad con 
sus exigencias. Por supuesto, el proceso nunca necesita ser consciente 
durante todo su curso, pero pasarlo por alto en el estudio de los patrones de 
comportamiento humano es renunciar a la posibilidad de una interpretación 
inteligente. 


Esta integración de culturas no es en absoluto mística. Es el mismo 
proceso por el cual un estilo en el arte surge y persiste. La arquitectura 
gótica, que comenzó con lo que no era más que una preferencia por la altura 
y la luz, se convirtió, gracias a algún canon de gusto que se desarrolló 
dentro de su técnica, en el arte único y homogéneo del siglo XIII. Descartó 
elementos que le resultaban incongruentes, modificó otros según sus 
propósitos e inventó otros acordes a su gusto. Cuando describimos el 
proceso históricamente, inevitablemente utilizamos formas de expresión 
animistas como si hubiera elección y propósito en el crecimiento de esta 
gran forma de arte. Pero esto se debe a la dificultad de nuestras formas 
Iingúísticas. No hubo elección consciente ni propósito. Lo que al principio 
no era más que una ligera parcialidad en las formas y técnicas locales, se 
expresó cada vez con más fuerza, se integró en normas cada vez más 
definidas y desembocó en el arte gótico. 

Lo que ha ocurrido en los grandes estilos artísticos ocurre también en las 
culturas en su conjunto. Todo el comportamiento diverso dirigido a ganarse 
la vida, aparearse, guerrear y adorar a los dioses se transforma en patrones 
consistentes de acuerdo con cánones inconscientes de elección que se 
desarrollan dentro de la cultura. Algunas culturas, al igual que algunos 
períodos del arte, no logran esa integración, y sobre muchas otras sabemos 
demasiado poco para comprender los motivos que las impulsan. Pero 
culturas de todos los niveles de complejidad, incluso las más simples, lo 
han logrado. Tales culturas son logros más o menos exitosos de 
comportamiento integrado, y lo maravilloso es que pueda haber tantas de 
estas configuraciones posibles. 

Sin embargo, el trabajo antropológico se ha dedicado abrumadoramente 
al análisis de los rasgos culturales, más que al estudio de las culturas como 
totalidades articuladas. Esto se debe en gran medida a la naturaleza de las 
descripciones etnológicas anteriores. Los antropólogos clásicos no 
escribieron basándose en el conocimiento de primera mano de los pueblos 
primitivos. Eran estudiantes de sillón que tenían a su disposición las 
anécdotas de viajeros y misioneros y los relatos formales y esquemáticos de 
los primeros etnólogos. A partir de estos detalles fue posible rastrear la 
distribución de la costumbre de arrancarse los dientes o de la adivinación 
por las entrañas, pero no fue posible ver cómo estos rasgos estaban 
incrustados en diferentes tribus en configuraciones características que 
daban forma y significado a los procedimientos. . 


Estudios sobre la cultura como The Golden Bough y los habituales 
volúmenes etnológicos comparativos son discusiones analíticas de rasgos e 
ignoran todos los aspectos de la integración cultural. Las prácticas de 
apareamiento o de muerte se ilustran con comportamientos seleccionados 
indiscriminadamente de las más diferentes culturas, y la discusión 
construye una especie de monstruo mecánico de Frankenstein con un ojo 
derecho de Fiji, un ojo izquierdo de Europa, una pierna de Tierra del Fuego 
y otro de Tierra del Fuego. de Tahití, y todos los dedos de manos y pies de 
regiones aún diferentes. Semejante cifra no corresponde a ninguna realidad 
del pasado o del presente, y la dificultad fundamental es la misma que si 
digamos que la psiquiatría terminara con un catálogo de los símbolos que 
utilizan los individuos psicópatas e ignorara el estudio de los patrones de 
conducta sintomática: la esquizofrenia. , histeria y trastornos maníaco- 
depresivos, en los que están integrados. El papel del rasgo en la conducta 
del psicótico, el grado en que es dinámico en la personalidad total y su 
relación con todos los demás elementos de la experiencia, difieren 
completamente. Si estamos interesados en los procesos mentales, sólo 
podemos satisfacernos relacionando el símbolo particular con la 
configuración total del individuo. 

Hay una irrealidad igualmente grande en estudios similares sobre la 
cultura. Si estamos interesados en los procesos culturales, la única manera 
en que podemos conocer el significado del detalle seleccionado de la 
conducta es en el contexto de los motivos, emociones y valores que están 
institucionalizados en esa cultura. Lo primero esencial, así parece hoy, es 
estudiar la cultura viva, conocer sus hábitos de pensamiento y las funciones 
de sus instituciones, y tal conocimiento no puede surgir de disecciones y 
reconstrucciones post-mortem. 

Malinowski ha subrayado una y otra vez la necesidad de estudios 
funcionales de la cultura. Critica los estudios de difusión habituales como 
disecciones post-mortem de organismos que preferiríamos estudiar en su 
vitalidad viva y funcional. Una de las mejores y más tempranas fotografías 
completas de un pueblo primitivo que han hecho posible la etnología 
moderna es el extenso relato de Malinowski sobre los isleños Trobriand de 
Melanesia. Malinowsk1, sin embargo, en sus generalizaciones etnológicas 
se contenta con enfatizar que los rasgos tienen un contexto vivo en la 
cultura de la que forman parte, que funcionan. Luego generaliza los rasgos 
trobriandeses (la importancia de las obligaciones recíprocas, el carácter 


local de la magia, la familia doméstica trobriandesa) como válidos para el 
mundo primitivo en lugar de reconocer la configuración trobriandesa como 
uno de los muchos tipos observados, cada uno con sus disposiciones 
características en el mundo primitivo. ámbito económico, religioso y 
doméstico. 

Sin embargo, el estudio del comportamiento cultural ya no puede 
abordarse equiparando acuerdos locales particulares con lo primitivo 
genérico. Los antropólogos están pasando del estudio de la cultura primitiva 
al de las culturas primitivas, y las implicaciones de este cambio del singular 
al plural apenas comienzan a ser evidentes. 

La importancia del estudio de la configuración completa frente al análisis 
continuo de sus partes se destaca en un campo tras otro de la ciencia 
moderna. Wilhelm Stern lo ha hecho básico en su trabajo en filosofía y 
psicología. Insiste en que el punto de partida debe ser la totalidad indivisa 
de la persona. Critica los estudios atomísticos que han sido casi universales 
tanto en la psicología introspectiva como en la experimental, y los sustituye 
por la investigación sobre la configuración de la personalidad. Toda la 
escuela Struktur se ha dedicado a este tipo de trabajos en diversos campos. 
Worringer ha demostrado cuán fundamental es la diferencia que supone este 
enfoque en el campo de la estética. Contrasta el arte altamente desarrollado 
de dos períodos, el griego y el bizantino. Insiste que la crítica más antigua, 
que definía el arte en términos absolutos y lo identificaba con los estándares 
clásicos, no podía entender los procesos del arte tal como están 
representados en la pintura o el mosaico bizantinos. Los logros en uno no 
pueden juzgarse en términos del otro, porque cada uno intentaba alcanzar 
fines muy diferentes. Los griegos en su arte intentaron expresar su propio 
placer en la actividad; buscaron encarnar la identificación de su vitalidad 
con el mundo objetivo. El arte bzantino, por otra parte, objetivaba la 
abstracción como un profundo sentimiento de separación frente a la 
naturaleza exterior. Cualquier comprensión de ambos debe tener en cuenta 
no sólo las comparaciones de capacidad artística, sino mucho más las 
diferencias de intención artística. Las dos formas eran configuraciones 
contrastantes e integradas, cada una de las cuales podía hacer uso de formas 
y estándares que eran increíbles en la otra. 

La psicología Gestalt (configuración) ha realizado algunos de los trabajos 
más sorprendentes al justificar la importancia de este punto de partida del 
todo más que de sus partes. Los psicólogos de la Gestalt han demostrado 


que en la percepción sensorial más simple, ningún análisis de las 
percepciones separadas puede explicar la experiencia total. No basta con 
dividir las percepciones en fragmentos objetivos. El marco subjetivo, las 
formas proporcionadas por la experiencia pasada, son cruciales y no pueden 
omitirse. Las “propiedades de totalidad” y las “tendencias de totalidad” 
deben estudiarse además de los simples mecanismos de asociación con los 
que la psicología se ha satisfecho desde la época de Locke. El todo 
determina sus partes, no sólo su relación sino su naturaleza misma. Entre 
dos totalidades hay una discontinuidad de especie, y cualquier comprensión 
debe tener en cuenta sus diferentes naturalezas, más allá del reconocimiento 
de los elementos similares que han entrado en los dos. El trabajo en 
psicología Gestalt se ha centrado principalmente en aquellos campos donde 
se puede obtener evidencia experimentalmente en el laboratorio, pero sus 
implicaciones van mucho más allá de las simples demostraciones asociadas 
con su trabajo. 

En las ciencias sociales, Wilhelm Dilthey destacó en la última generación 
la importancia de la integración y la configuración. Su principal interés eran 
las grandes filosofías e interpretaciones de la vida. Especialmente en Die 
Typen der Weltanschauung analiza parte de la historia del pensamiento para 
mostrar la relatividad de los sistemas filosóficos. Los ve como grandes 
expresiones de la variedad de vidas, estados de ánimo, Lebensstimmungen, 
actitudes integradas cuyas categorías fundamentales no pueden resolverse 
unas en otras. Argumenta enérgicamente contra la suposición de que 
cualquiera de ellos pueda ser definitivo. No formula como culturales las 
diferentes actitudes que analiza, pero como toma en consideración grandes 
configuraciones filosóficas y períodos históricos como el de Federico el 
Grande, su obra ha conducido naturalmente a un reconocimiento cada vez 
más consciente del papel de la cultura. 

Oswald Spengler ha dado a este reconocimiento su expresión más 
elaborada. Su Decadencia de Occidente toma su título no de su tema de las 
ideas de destino, como él llama el patrón dominante de una civilización, 
sino de una tesis que no tiene relación con nuestra discusión actual, a saber, 
que estas configuraciones culturales, como cualquier organismo, tienen , un 
lapso de vida que no pueden superar. Esta tesis de la ruina de las 
civilizaciones se argumenta sobre la base del cambio de los centros 
culturales en la civilización occidental y la periodicidad de los altos logros 
culturales. Refuerza esta descripción con la analogía, que nunca puede ser 


más que una analogía, con el ciclo de nacimiento y muerte de los 
organismos vivos. En su opinión, cada civilización tiene su juventud 
vigorosa, su virilidad fuerte y su senescencia desintegradora. ' 

Es esta última interpretación de la historia la que generalmente se 
identifica con La decadencia de Occidente, pero el análisis mucho más 
valioso y original de Spengler es el de las configuraciones contrastantes de 
la civilización occidental. Distingue dos grandes ideas de destino: la 
apolínea del mundo clásico y la fáustica del mundo moderno. El hombre 
apolíneo concebía su alma “como un cosmos ordenado en un grupo de 
partes excelentes”. No había lugar en su universo para la voluntad, y el 
conflicto era un mal que su filosofía condenaba. La idea de un desarrollo 
interior de la personalidad le era ajena y veía la vida bajo la sombra de una 
catástrofe que siempre amenazaba brutalmente desde fuera. Sus trágicos 
clímax fueron destrucciones desenfrenadas del agradable paisaje de la 
existencia normal. El mismo suceso podría haberle ocurrido a otro 
individuo de la misma manera y con los mismos resultados. 

Por otro lado, la imagen que el Fausto tiene de sí mismo es la de una 
fuerza que lucha incesantemente contra los obstáculos. Su versión del curso 
de la vida individual es la de un desarrollo interior, y las catástrofes de la 
existencia llegan como la culminación inevitable de sus elecciones y 
experiencias pasadas. El conflicto es la esencia de la existencia. Sin ella, la 
vida personal no tiene sentido y sólo se pueden alcanzar los valores más 
superficiales de la existencia. El hombre fáustico anhela el infinito y su arte 
intenta alcanzarlo. La fáustica y la apolínea son interpretaciones opuestas de 
la existencia, y los valores que surgen en una son ajenos y triviales a la otra. 

La civilización del mundo clásico se construyó sobre la visión apolínea 
de la vida, y el mundo moderno ha estado elaborando en todas sus 
instituciones las implicaciones de la visión fáustica. Spengler también mira 
de reojo al egipcio, “que se veía a sí mismo avanzando por un camino de 
vida estrecho e inexorablemente prescrito para llegar finalmente ante los 
jueces de los muertos”, y al Mago con su estricto dualismo de cuerpo y 
alma. Pero sus grandes temas son lo apolíneo y lo fáustico, y considera que 
las matemáticas, la arquitectura, la música y la pintura expresan estas dos 
grandes filosofías opuestas de diferentes períodos de la civilización 
occidental. 

La impresión confusa que dan los volúmenes de Spengler se debe sólo en 
parte a la forma de presentación. En un grado aún mayor, es consecuencia 


de las complejidades no resueltas de las civilizaciones de las que trata. Las 
civilizaciones occidentales, con su diversidad histórica, su estratificación en 
ocupaciones y clases, su incomparable riqueza de detalles, aún no se 
comprenden lo suficientemente bien como para resumirlas en un par de 
lemas. Fuera de ciertos círculos intelectuales y artísticos muy restringidos, 
el hombre fáustico, si ocurre, no se sale con la suya con nuestra 
civilización. Están los fuertes hombres de acción y los Babbitt, así como los 
fáusticos, y ninguna imagen etnológicamente satisfactoria de la civilización 
moderna puede ignorar esos tipos constantemente recurrentes. Es tan 
convincente caracterizar a nuestro tipo cultural como completamente 
extrovertido, dedicado a interminables actividades mundanas, inventando, 
gobernando y, como dice Edward Carpenter, "agarrando sus trenes sin 
cesar”, como caracterizarlo como fáustico, con un anhelo por el infinito. 

Desde el punto de vista antropológico, la imagen de Spengler de las 
civilizaciones mundiales adolece de la necesidad bajo la cual trabaja de 
tratar a la sociedad estratificada moderna como si tuviera la homogeneidad 
esencial de una cultura popular. En nuestro estado actual de conocimientos, 
los datos históricos de la cultura de Europa occidental son demasiado 
complejos y la diferenciación social demasiado exhaustiva para ceder al 
análisis necesario. Por muy sugerente que sea el análisis de Spengler sobre 
el hombre fáustico para un estudio de la literatura y la filosofía europeas, y 
por muy justo que sea su énfasis en la relatividad de los valores, su análisis 
no puede ser definitivo porque se pueden trazar otras imágenes igualmente 
válidas. En retrospectiva, tal vez sea posible caracterizar adecuadamente un 
todo grande y complejo como la civilización occidental, pero a pesar de la 
importancia y la verdad del postulado de Spengler de ideas de destino 
inconmensurables, en la actualidad el intento de interpretar el mundo 
occidental en términos de cualquier un rasgo seleccionado produce 
confusión. 

Una de las justificaciones filosóficas para el estudio de los pueblos 
primitivos es que los hechos de culturas más simples pueden aclarar hechos 
sociales que de otro modo serían desconcertantes y no estarían abiertos a 
demostración. En ninguna parte esto es más cierto que en la cuestión de las 
configuraciones culturales fundamentales y distintivas que modelan la 
existencia y condicionan los pensamientos y emociones de los individuos 
que participan en esas culturas. Todo el problema de la formación de 
patrones de hábitos individuales bajo la influencia de costumbres 


tradicionales puede entenderse mejor en la actualidad mediante el estudio 
de pueblos más simples. Esto no significa que los hechos y procesos que 
podemos descubrir de esta manera tengan una aplicación limitada a las 
civilizaciones primitivas. Las configuraciones culturales son igualmente 
convincentes y significativas en las sociedades más elevadas y complejas 
que conocemos. Pero el material es demasiado complejo y está demasiado 
cerca de nuestros ojos para que podamos afrontarlo con éxito. 

La manera más económica de llegar a la comprensión que necesitamos de 
nuestros propios procesos culturales es mediante un desvío. Cuando las 
relaciones históricas de los seres humanos y sus antepasados inmediatos en 
el reino animal estaban demasiado complicadas para establecer el hecho de 
la evolución biológica, Darwin recurrió a la estructura de los escarabajos y 
al proceso que en la compleja organización física del El ser humano está 
confundido, en el material más simple era transparente en su contundencia. 
Lo mismo ocurre en el estudio de los mecanismos culturales. Necesitamos 
toda la iluminación que podamos obtener del estudio del pensamiento y la 
conducta tal como están organizados en grupos menos complicados. 

He elegido tres civilizaciones primitivas para describirlas con cierto 
detalle. Unas pocas culturas entendidas como organizaciones coherentes de 
comportamiento son más esclarecedoras que muchas de las que se abordan 
sólo en sus puntos culminantes. La relación de las motivaciones y 
propósitos con los elementos separados del comportamiento cultural en el 
nacimiento, la muerte, la pubertad y el matrimonio nunca podrá aclararse 
mediante un estudio exhaustivo del mundo. Debemos aferrarnos a la tarea 
menos ambiciosa: la comprensión multifacética de unas pocas culturas. 


IV. Los pueblos de Nuevo México 


LOS indios pueblo del suroeste son uno de los pueblos primitivos más 
conocidos de la civilización occidental. Viven en medio de América, al 
alcance de cualquier viajero transcontinental. Y viven según la antigua 
moda nativa. Su cultura no se ha desintegrado como la de todas las 
comunidades indias fuera de Arizona y Nuevo México. Mes a mes y año a 
año, las antiguas danzas de los dioses se bailan en sus pueblos de piedra, la 
vida sigue esencialmente las viejas rutinas, y lo que han tomado de nuestra 
crvilización lo han remodelado y subordinado a sus propias actitudes. 
Tienen una historia romántica. En toda la parte de América que todavía 
habitan se encuentran los hogares de sus antepasados culturales, las 
viviendas en los acantilados y las grandes ciudades planificadas en los 
valles de la edad de oro de los Pueblo. Sus increíblemente numerosas 
ciudades fueron construidas en los siglos XII y XIII, pero podemos seguir 
su historia mucho más atrás, hasta sus sencillos comienzos en casas de 
piedra de una sola habitación, a cada una de las cuales se adjuntaba una 
cámara ceremonial subterránea. Estos primeros pueblos, sin embargo, no 
fueron los primeros que tomaron este desierto del suroeste como su hogar. 
Un pueblo anterior, los cesteros, había vivido allí desde hacía tanto tiempo 
que no podemos calcular el período de su ocupación, y fueron suplantados, 
y tal vez en gran medida exterminados, por los primeros pueblos pueblo. 
La cultura Pueblo se nutrió enormemente después de asentarse en su 
árida meseta. Trajo consigo el arco y la flecha, el conocimiento de la 
arquitectura en piedra y una agricultura diversificada. Nadie se atreve a 
explicar por qué eligió como lugar de su mayor desarrollo el inhóspito y 
casi seco valle del San Juan, que desemboca en el río Colorado desde el 
norte. Parece una de las regiones más inhóspitas de todo lo que hoy son los 
Estados Unidos, pero fue aquí donde crecieron las mayores ciudades indias 
al norte de México. Eran de dos tipos y parecen haber sido construidas por 
la misma civilización en el mismo período: las viviendas en los acantilados 
y las ciudadelas del valle semicircular. Las viviendas en los acantilados 
excavadas en la escarpada pared del precipicio, o construidas sobre una 
cornisa a cientos de metros del fondo del valle, son algunas de las viviendas 
más románticas de la humanidad. No podemos adivinar cuáles fueron las 


circunstancias que llevaron a la construcción de estas casas, lejos de los 
campos de maíz y lejos de cualquier suministro de agua, que debieron ser 
graves si fueron planeadas como fortificaciones, pero algunas de las ruinas 
desafían perdurablemente nuestra admiración por ingenio y belleza. En 
ellos nunca se omite una cosa, por muy sólida que sea la cornisa de roca 
sobre la que está construido el pueblo: la cámara ceremonial subterránea, la 
kiva, está excavada para acomodar a un hombre erguido y es lo 
suficientemente grande como para servir como sala de reuniones. . Se 
accede por una escalera a través de una escotilla. 

El otro tipo de vivienda era un prototipo de la ciudad planificada 
moderna: una muralla semicircular que se elevaba tres pisos en el exterior 
fortificado y se escalonaba hacia el interior a medida que se acercaba a las 
kivas subterráneas que se agrupaban en el abrazo de los grandes brazos de 
mampostería. Algunas de estas grandes ciudades de valle de este tipo tienen 
no sólo las pequeñas kivas, sino un gran templo adicional igualmente 
hundido en la tierra y de la más acabada y perfecta mampostería. 

La cima de la civilización Pueblo se había alcanzado y superado antes de 
que los aventureros españoles llegaran en busca de ciudades de oro. Parece 
probable que las tribus Navajo-Apache del norte cortaran el suministro de 
agua de las ciudades de estos pueblos antiguos y los vencieran. Cuando 
llegaron los españoles, ya habían abandonado sus viviendas en los 
acantilados y sus grandes ciudades semicirculares y se habían asentado a lo 
largo del Río Grande en aldeas que todavía ocupan. Hacia el oeste también 
estaban los acoma, zuñi y hopi, los grandes pueblos occidentales. 

La cultura pueblo, por lo tanto, tiene una larga historia homogénea detrás 
de ella, y tenemos especial necesidad de conocerla porque la vida cultural 
de estos pueblos difiere mucho de la del resto de América del Norte. 
Lamentablemente la arqueología no puede ir más lejos y decirnos cómo fue 
que aquí, en esta pequeña región de América, una cultura se fue 
diferenciando gradualmente de todas las que la rodeaban y llegó a expresar 
cada vez más drásticamente una actitud consistente y particular hacia la 
existencia. 

No podemos entender la configuración cultural de los Pueblo sin un 
cierto conocimiento de sus costumbres y modos de vida. Antes de discutir 
sus objetivos culturales, debemos exponer brevemente el marco de su 
sociedad. 


Los Zuñi son un pueblo ceremonioso, un pueblo que valora la sobriedad 
y la inofensividad por encima de cualquier otra virtud. Su interés se centra 
en su rica y compleja vida ceremonial. Sus cultos a los dioses 
enmascarados, a la curación, al sol, a los fetiches sagrados, a la guerra, a los 
muertos, son cuerpos rituales formales y establecidos con funcionarios 
sacerdotales y observancias calendáricas. Ningún campo de actividad 
compite con el ritual por ocupar el primer lugar en su atención. 
Probablemente la mayoría de los hombres adultos de los Pueblo 
occidentales le dedican la mayor parte de su vida de vigilia. Requiere la 
memorización de una cantidad de rituales perfectos en palabras que 
nuestras mentes menos entrenadas encuentran asombrosas, y la realización 
de ceremonias cuidadosamente entrelazadas que están trazadas por el 
calendario y entrelazan de manera compleja todos los diferentes cultos y el 
cuerpo gobernante en un procedimiento formal interminable. 

La vida ceremonial no sólo exige su tiempo; preocupa su atención. No 
sólo los responsables del ritual y los que participan en él, sino toda la gente 
del pueblo, mujeres y familias que “no tienen nada”, es decir, que no tienen 
posesiones rituales, centran su conversación diaria en ello. Mientras se 
desarrolla, permanecen todo el día como espectadores. Si un sacerdote está 
enfermo, o si no llueve durante su retiro, los chismes del pueblo corren una 
y otra vez sobre sus errores ceremoniales y las implicaciones de su fracaso. 
¿El sacerdote de los dioses enmascarados ofendió a algún ser sobrenatural? 
¿Rompió su retiro volviendo a casa con su esposa antes de que terminaran 
los días? Estos son los temas de conversación en el pueblo durante quince 
días. S1 un imitador usa una pluma nueva en su máscara, eclipsa toda 
conversación sobre ovejas, jardines, matrimonio o divorcio. 

Esta preocupación por los detalles es bastante lógica. Se cree que las 
prácticas religiosas zuñi son sobrenaturalmente poderosas por derecho 
propio. En cada paso del camino, si el procedimiento es correcto, el traje 
del dios enmascarado tradicional hasta el último detalle, las ofrendas 
impecables, las palabras de las oraciones de horas de duración perfectas al 
pie de la letra, el efecto seguirá según los deseos del hombre. Sólo hay que, 
según la frase que siempre tienen en la lengua, "saber cómo". Según todos 
los principios de su religión, es un asunto importante si una de las plumas 
de águila de una máscara le ha sido quitada del hombro. el pájaro en lugar 
de hacerlo desde el pecho. Cada detalle tiene una eficacia mágica. 


Zuñi confía mucho en la magia imitativa. En los retiros de los sacerdotes 
para la lluvia, hacen rodar piedras por el suelo para producir truenos, se 
rocía agua para provocar la lluvia, se coloca un cuenco de agua sobre el 
altar para que los manantiales se llenen, se extrae espuma de una planta 
nativa. para que las nubes se acumulen en los cielos, se expulse el humo del 
tabaco para que los dioses "no puedan contener su aliento brumoso". En las 
danzas de los dioses enmascarados, los mortales se visten con la "carne" de 
los sobrenaturales, es decir, su pintura y su máscaras, y por este medio los 
dioses se ven obligados a conceder sus bendiciones. Incluso las 
observancias que son menos obvias en el ámbito de la magia participan en 
el pensamiento zuñi de la misma eficacia mecanicista. Una de las 
obligaciones que recae sobre todo sacerdote u funcionario durante el tiempo 
en que participa activamente en las prácticas religiosas es la de no sentir tra. 
Pero la ira no es tabú para facilitar la comunicación con un dios justo al que 
sólo pueden acercarse aquellos con un corazón limpio. Es más bien un 
signo de concentración en asuntos sobrenaturales, un estado mental que 
constriñe a los sobrenaturales y les hace imposible retener su parte del trato. 
Tiene eficacia mágica. 

Sus oraciones son también fórmulas cuya eficacia proviene de su fiel 
interpretación. Difícilmente se puede exagerar la cantidad de formas 
tradicionales de oración de este tipo en Zuñi. Por lo general, describen en 
un lenguaje ritual todo el curso de las obligaciones ceremoniales del 
recitador que conducen a la culminación actual de la ceremonia. Detallan el 
nombramiento del imitador, la recolección de brotes de sauce para los 
bastones de oración, la atadura de las plumas de las aves con hilo de 
algodón, la pintura de los bastones, la ofrenda a los dioses de las varitas con 
plumas terminadas, las visitas a manantiales sagrados, los períodos de 
retiro. Al igual que el acto religioso original, el recital debe ser 
meticulosamente correcto. 


Buscando allá a lo largo de los cursos de los ríos 
Los que son nuestros padres, 

sauce macho, 

sauce hembra, 

Cortando cuatro veces los brotes jóvenes rectos, 
A mi casa 

Traje mi camino. 


Este día 

Con mis cálidas manos humanas 

Me apoderé de ellos. 

Le di forma humana a mis bastones de oración. 
Con la cola de nube rayada 

Del que es mi abuelo, 

El pavo macho, 

Con la delgada cola de nube del águila, 

Con las alas de nube rayadas 

Y colas de nubes masivas 

De todos los pájaros del verano, 

Con estas cuatro veces di forma humana a mis bastones de oración. 
Con la carne de la que es mi madre, 

mujer algodon, 

Incluso un hilo de algodón mal hecho, 

cuatro veces rodeándolos y atándolos alrededor de sus cuerpos, 
Le di forma humana a mis bastones de oración. 
Con la carne de la que es nuestra madre, 

Mujer de pintura negra, 

Cuatro veces cubriéndolos de carne, 

Le di forma humana a mis bastones de oración. 


La oración en Zuñi nunca es un derramamiento del corazón humano. Hay 
algunas oraciones ordinarias que pueden variar ligeramente, pero esto 
significa poco más que pueden acortarse o alargarse. Y las oraciones nunca 
destacan por su intensidad. Son siempre apacibles y ceremoniosos, pidiendo 
una vida ordenada, días agradables y refugio contra la violencia. Incluso los 
sacerdotes de guerra concluyen su oración: 


He enviado mis oraciones. 

Nuestros hijos, 

Incluso aquellos que han levantado sus refugios 
Al borde del desierto, 

Que sus caminos lleguen sanos y salvos, 

Que los bosques y la maleza 

Extiende sus brazos llenos de agua 

Para proteger sus corazones; 


Que sus caminos lleguen sanos y salvos; 
Que todos sus caminos se cumplan, 

Que de alguna manera no les resulte dificil 
Cuando hayan avanzado un poco. 

Que todos los niños pequeños, 

Todas las niñas, 

Y aquellos cuyos caminos están por delante, 
Que tengan corazones poderosos, 

Espíritus fuertes; 

En las carreteras que llegan a Dawn Lake 
Que envejezcas; 

Que tus caminos se cumplan; 

Que seas bendecido con la vida. 

De donde sale el camino vivificante de tu padre sol, 
Que tus caminos alcancen; 

Que tus caminos se cumplan. 


Si se les pregunta el propósito de cualquier práctica religiosa, tienen una 
respuesta preparada. Es para lluvia. Por supuesto, ésta es una respuesta más 
o menos convencional. Pero refleja una actitud zuñi profundamente 
arraigada. La fertilidad es, por encima de todo, la bendición dentro del 
otorgamiento de los dioses, y en el país desértico de la meseta Zuñi, la 
lluvia es el requisito principal para el crecimiento de los cultivos. Los 
retiros de los sacerdotes, las danzas de los dioses enmascarados, incluso 
muchas de las actividades de las sociedades medicinales se juzgan en 
función de si ha llovido o no. “Bendecir con agua” es sinónimo de toda 
bendición. Así, en las oraciones, el epíteto fijo que los dioses aplican para 
bendecir las habitaciones en zuñi a las que acuden es "lleno de agua", sus 
escaleras son "escaleras de agua" y el cuero cabelludo que se toma en la 
guerra es "el agua". cubierta llena.' Los muertos también regresan en las 
nubes de lluvia trayendo la bendición universal. La gente les dice a los 
niños cuando las nubes de lluvia de la tarde de verano suben al cielo, "Tus 
abuelos vienen”, y la referencia no es a parientes muertos individuales sino 
que se aplica impersonalmente a todos los antepasados. Los dioses 
enmascarados también son la lluvia y cuando bailan obligan a su propio ser 
—la lluvia— a descender sobre la gente. Los sacerdotes, nuevamente, en su 


retiro ante sus altares, permanecen inmóviles y retirados durante ocho días, 
invocando la lluvia. 


Desde donde vivas permanentemente 
Harás que tus caminos salgan adelante. 
Tus pequeñas nubes sopladas por el viento, 
Tu delgada brizna de nubes 

Llena de aguas vivas, 

Enviarás a quedarte con nosotros. 

Tu fina lluvia acariciando la tierra, 


Aquí en Itiwana,| 

La morada de nuestros padres, 
Nuestras madres, 

Los que primero tuvieron el ser, 
Con tu gran montón de aguas 


Os uniréis. 


La lluvia, sin embargo, es sólo uno de los aspectos de la fertilidad por los 
que se reza constantemente en Zuñi. El aumento de los jardines y el 
aumento de la tribu se piensan juntos. Desean ser bendecidos con mujeres 
felices: 


Incluso aquellas que están encintas, 
Llevando un niño en la espalda, 
Sosteniendo a otro en una cuna, 
Llevando uno de la mano, 

Con otro más antes. 


Sus medios para promover la fertilidad humana son extrañamente 
simbólicos e impersonales, como veremos, pero la fertilidad es uno de los 
objetos reconocidos de las observancias religiosas. 

Esta vida ceremonial que preocupa la atención de los Zuñi está 
organizada como una serie de ruedas entrelazadas. Los sacerdocios tienen 
sus objetos sagrados, sus retiros, sus danzas, sus Oraciones, y su programa 
anual se inicia anualmente con la gran ceremonia del solsticio de invierno 
que hace uso de todos los diferentes grupos y cosas sagradas y concentra 
todas sus funciones. La sociedad tribal de los dioses enmascarados tiene 


posesiones y observancias calendáricas similares, que culminan en la gran 
ceremonia tribal invernal de los dioses enmascarados, el Shalako. De la 
misma manera, las sociedades de medicina, con su especial relación con la 
curación, funcionan durante todo el año y tienen su ceremonia anual 
culminante para la salud tribal. Estos tres cultos principales de la vida 
ceremonial zuñi no son mutuamente excluyentes. Un hombre puede ser, y a 
menudo es, durante la mayor parte de su vida, miembro de los tres. Cada 
uno de ellos le da posesiones sagradas “para vivir” y le exigen 
conocimientos ceremoniales exigentes. 

Los sacerdocios se encuentran en el nivel más alto de santidad. Hay 
cuatro sacerdocios mayores y ocho menores. Ellos 'mantienen firmes a sus 
hijos!. Son hombres santos. Sus paquetes de medicinas sagradas, en los que 
reside su poder, son, como dice el Dr. Bunzel, de "santidad indescriptible". 
Se guardan en grandes frascos cubiertos, en habitaciones interiores 
desnudas de las casas de los sacerdotes, y consisten en pares de cañas 
taponadas, una llena de agua, en la que hay ranas en miniatura, y la otra de 
maíz. Los dos están envueltos con yardas y yardas de algodón nativo sin 
hilar. Nadie entra nunca en la sala sagrada del paquete de medicinas de los 
sacerdotes, excepto los sacerdotes cuando entran para sus rituales, y la 
mujer mayor de la casa o la niña más pequeña, que entran antes de cada 
comida para alimentar el paquete. Cualquiera que entre con cualquier 
propósito se quita los mocasines. 

Los sacerdotes, como tales, no celebran ceremonias públicas, aunque en 
gran número de ritos su presencia es necesaria o inician primeros pasos 
esenciales en la empresa. Sus retiros ante su fardo sagrado son secretos y 
sacrosantos. En junio, cuando se necesita lluvia para el maíz, en ese 
momento aproximadamente a un pie del suelo, comienza la serie de 
retiradas. En orden, cada nuevo sacerdocio “entra” a medida que el anterior 
sale, “hacen sus días”. Los jefes del culto al sol y del culto a la guerra están 
incluidos también en esta serie de retiros de los sacerdotes. Deben sentarse 
inmóviles, con los pensamientos fijos en las cosas ceremoniales, ocho días 
para los sacerdocios mayores, cuatro para los menores. Todos los Zuñi 
esperan la lluvia durante estos días, y los sacerdotes bendecidos con la 
lluvia son saludados y agradecidos por todos en la calle una vez finalizado 
su retiro. Han bendecido a su pueblo con más que lluvia. Los han sostenido 
en todos sus estilos de vida. Su posición como guardianes de su pueblo ha 


sido reivindicada. Las oraciones que han hecho durante su retiro han sido 
respondidas: 


Todos mis hijos que descienden de la escalera, 
Todos ellos los tengo en mis manos, 

Que nadie se caiga de mi alcance 

Después de caminar un poco. 

Incluso cada pequeño escarabajo, 

Incluso cada pequeño y sucio escarabajo 

Déjame tenerlos a todos firmes en mis manos, 
Que ninguno de ellos se me escape de las manos. 
Que todos los caminos de mis hijos se cumplan: 
Que envejezcan; 

Que sus caminos lleguen hasta Dawn Lake; 

Que sus caminos se cumplan; 

Para que tus pensamientos puedan inclinarse hacia esto 
Tus días están hechos. 


Los jefes de los sacerdocios mayores, con el sacerdote principal del culto 
al sol y los dos sacerdotes principales del culto de la guerra, constituyen el 
órgano gobernante, el consejo, de Zuñi. Zuñi es una teocracia hasta la 
última implicación. Dado que los sacerdotes son hombres santos y nunca 
deben sentir ira durante el cumplimiento de sus deberes, no se les presenta 
nada sobre lo que no haya un acuerdo unánime. Inician los grandes eventos 
ceremoniales del calendario Zuñi, hacen citas rituales y dictan sentencia en 
casos de brujería. Según nuestra idea de lo que debería ser un órgano de 
gobierno, no tienen jurisdicción ni autoridad. 

Si los sacerdocios se encuentran en el nivel de mayor santidad, el culto a 
los dioses enmascarados es el más popular. Tiene el primer derecho entre 
los zuñi y hoy florece como el laurel verde. 

Hay dos clases de dioses enmascarados: los dioses enmascarados 
propiamente dichos, los kachinas; y los sacerdotes kachina. Estos 
sacerdotes kachina son los jefes del mundo sobrenatural y los bailarines 
zuñi los personifican con máscaras. Su santidad a los ojos de los zuñi hace 
necesario que su culto esté bastante separado del de los dioses danzantes 
propiamente dichos. Los dioses danzantes son felices y camaradas 
sobrenaturales que viven en el fondo de un lago lejano en el desierto vacío 


al sur de Zuñi. Allí siempre están bailando. Pero lo que más les gusta es 
volver a Zuñi a bailar. Suplantarlos, por tanto, es darles el placer que más 
desean. Un hombre, cuando se pone la máscara del dios, se convierte por el 
momento en lo sobrenatural mismo. Ya no tiene habla humana, sino sólo el 
grito propio de ese dios. Él es tabú y debe asumir todas las obligaciones de 
cualquiera que por el momento sea sagrado. No sólo baila, sino que observa 
un retiro esotérico antes de la danza, planta bastones de oración y observa la 
continencia. 

Hay más de cien dioses enmascarados diferentes del panteón Zuñi, y 
muchos de ellos son grupos de danza que vienen en conjuntos, treinta o 
cuarenta de cada tipo. Otros vienen en grupos de seis, coloreados según las 
seis direcciones, ya que Zuñi cuenta hacia arriba y hacia abajo como puntos 
cardinales. Cada uno de estos dioses tiene detalles individuales de 
vestuario, una máscara individual, un lugar individual en la jerarquía de los 
dioses, mitos que relatan sus hechos y ceremonias durante las cuales se lo 
espera. 

Las danzas de los dioses enmascarados son administradas y llevadas a 
cabo por una sociedad tribal compuesta exclusivamente por varones 
adultos. También las mujeres pueden ser iniciadas “para salvar sus vidas”, 
pero no es costumbre. No están excluidos por ningún tabú, pero la afiliación 
de una mujer no es habitual y hoy en día sólo hay tres mujeres miembros. 
Hasta donde llega la tradición, no parece haber habido muchos más al 
mismo tiempo. La sociedad tribal de hombres está organizada en seis 
grupos, cada uno con su kiva o cámara ceremonial. Cada kiva tiene sus 
funcionarios, sus danzas que le pertenecen y su propio cuadro de miembros. 

La membresía en una u otra de estas kivas se deriva de la elección del 
padre ceremonial del niño al nacer, pero no hay iniciación hasta que el niño 
tiene entre cinco y nueve años. Es su primer logro de estatus ceremonial. 
Esta iniciación, como señala el Dr. Bunzel, no le enseña misterios 
esotéricos; establece un vínculo con fuerzas sobrenaturales. Lo hace fuerte 
y, como dicen, valioso. Los 'kachinas del miedo', los dioses enmascarados 
punitivos, vienen para la iniciación y azotan a los niños con sus látigos de 
yuca. Es un rito de exorcismo, "para quitar los malos acontecimientos" y 
hacer propicios los acontecimientos futuros. En Zuñi los azotes nunca se 
utilizan como correctivo a los niños. El hecho de que los padres blancos lo 
utilicen como castigo es motivo de asombro interminable. En la iniciación 


se supone que los niños deben estar muy asustados y no se avergúenzan si 
lloran en voz alta, lo que hace que el rito sea más valioso. 

Más tarde, tradicionalmente, cuando el niño tiene unos catorce años y es 
lo suficientemente mayor para ser responsable, es azotado nuevamente por 
dioses enmascarados aún más fuertes. Es en esta iniciación que se le pone la 
máscara kachina en la cabeza y se le revela que los bailarines, en lugar de 
ser seres sobrenaturales del Lago Sagrado, son en realidad sus vecinos y 
parientes. Después de los azotes finales, los cuatro niños más altos son 
obligados a pararse cara a cara con los asustados kachinas que los han 
azotado. Los sacerdotes se quitan las máscaras de la cabeza y las colocan 
sobre las cabezas de los niños. Es la gran revelación. Los chicos están 
aterrorizados. Los látigos de yuca son tomados de las manos de los kachinas 
del susto y puestos en manos de los niños que los enfrentan, ahora con las 
máscaras en la cabeza. Se les ordena azotar a las kachinas. Es su primera 
lección objetiva sobre la verdad de que ellos, como mortales, deben ejercer 
todas las funciones que los no iniciados atribuyen a los propios 
sobrenaturales. Los muchachos los azotan, cuatro veces en el brazo 
derecho, cuatro en el izquierdo, cuatro veces en la pierna derecha, cuatro en 
la izquierda. Después, los kachinas son azotados por turnos de la misma 
manera por todos los niños, y los sacerdotes les cuentan el largo mito del 
niño que dejó caer el secreto de que los kachinas eran meras 
personificaciones y fue asesinado por los dioses enmascarados. Le cortaron 
la cabeza del cuerpo y la patearon hasta el Lago Sagrado. Su cuerpo lo 
dejaron tirado en la plaza. Los chicos nunca, nunca deben decirlo. Ahora 
eliminan a los miembros del culto y pueden hacerse pasar por los dioses 
enmascarados. 

Aún no poseen máscaras. No se harán máscaras hasta que sean hombres 
casados de alguna sustancia. Luego, un hombre planta abundantemente 
durante el año y le hace saber al jefe de su kiva que desea la iniciación de la 
máscara. Es azotado nuevamente por los kachinas que lo azotaron cuando 
era niño, y festeja a su kiva y a aquellos que han bailado. Su máscara es 
suya, porque la guarda en su casa y eso hace que su casa sea valiosa. A su 
muerte, será enterrado con él para asegurar que se una a la tropa de 
bailarines kachina en el Lago Sagrado. Cualquier hombre, sin embargo, que 
no tiene máscara, toma prestada de aquellos que la tienen, en cualquier 
momento, gratuitamente y sin regalo a cambio. Lo hace pintar para 


representar cualquier kachina que elija, ya que según esté pintado y provisto 
de accesorios, puede usarse para personificar un gran número de kachinas. 

El culto a los sacerdotes kachina es bastante diferente. Las máscaras de 
los sacerdotes kachina no se confeccionan a pedido y se reacondicionan 
para diferentes imitadores en cada baile. Son máscaras permanentes 
rodeadas de prácticas de culto y ocupan el segundo lugar en santidad sólo 
después de los paquetes de medicinas de los principales sacerdocios. Son 
propiedad y están cuidados, como ellos, por líneas familiares en las mismas 
casas que los han cuidado, dicen, desde el principio del mundo. Cada uno 
tiene su propio grupo de culto. Estos cultos son responsables de las 
personificaciones de estas máscaras siempre que sean requeridas en la 
ronda de ceremoniales Zuñi. Estas máscaras permanentes de los sacerdotes 
kachina están asociadas con los largos rituales que sus imitadores 
memorizan y realizan en su apariencia. A diferencia de las kachinas 
danzantes, ellas no vienen a bailar sino a realizar funciones ceremoniales 
definidas en el ritual calendárico. Son ellos los que vienen a azotar a los 
niños en la iniciación, los que asisten a la gran ceremonia anual de Shalako, 
los que "hacen el Año Nuevo". Son la contraparte, de la sobrenatural Diana, 
de sus "hijos davlieht", los principales sacerdotes de Zuñi. . Son los 
principales sacerdotes de los kachinas. 

La tercera gran división de la estructura ceremonial zuñi es la de las 
sociedades de medicina. Los patrones sobrenaturales de las sociedades 
medicinales son los dioses bestia, el principal de los cuales es el oso. Así 
como los bailarines personifican a las kachinas, las sociedades medicinales 
personifican al oso. En lugar de una máscara, se cubren los brazos con la 
piel de las patas delanteras del oso con las garras todavía en su lugar. Así 
como los bailarines sólo emiten el grito de la kachina, los imitadores de los 
dioses bestia gruñen, peligrosamente, como el oso. Es el oso quien tiene los 
poderes supremos de curación, y sus poderes están limitados, como en el 
caso de las kachinas, por el uso de su sustancia corporal. 

Las sociedades de medicina poseen grandes reservas de conocimientos 
esotéricos, que poco a poco el miembro va aprendiendo a lo largo de su 
vida. Algunas de estas técnicas esotéricas, como caminar sobre brasas al 
rojo vivo o tragar espadas, se aprenden tras una mayor iniciación en las 
órdenes superiores de las sociedades. Los médicos son la clase más alta de 
todos, aquellos “cuyos caminos están terminados”. Quienes aspiran a este 
título deben sentarse durante años a los pies de quienes ya saben. 


Estos curanderos son convocados en caso de enfermedad. Pero la 
curación se realiza en virtud de poderes que pertenecen a la sociedad e 
impone al paciente la obligación de participar en esos poderes. Por esta 
razón, más tarde deberá incorporarse formalmente al grupo del médico que 
lo ha curado. En otras palabras, la iniciación en las sociedades de medicina 
se produce a través de la curación de una enfermedad grave. Son miembros 
tanto hombres como mujeres. Para aquellos que deseen unirse y no estén 
enfermos, se ofrecen otras formas rituales, pero la mayoría de las personas 
se unen después de una enfermedad. La iniciación es costosa, por lo que 
normalmente transcurren años antes de que se consuma la membresía y se 
le entregue dramáticamente el nuevo corazón al iniciado. 

Las sociedades de medicina tienen altares y objetos sagrados que ocupan 
un lugar elevado en Zuñi. Los médicos tienen también un fetiche personal, 
una perfecta mazorca de maíz enteramente recubierta de las más preciosas y 
hermosas plumas, con el extremo de la mazorca cubierto con una fina base 
de cestería. A lo largo de la vida de su dueño, esto es sacado a la luz para ser 
colocado en cada altar de su sociedad, y es enterrado, desmantelado de sus 
preciosas plumas, con su cuerpo a su muerte. 

La gran ceremonia pública de las sociedades medicinales, la curación 
tribal, es la culminación de su retiro invernal y el punto culminante de su 
funcionamiento. Esa noche, todas las sociedades se reúnen en sus salas de 
sociedad, se instalan los altares y los miembros personifican al oso y a los 
otros dioses bestia. Todo el mundo va; asegura la eliminación de 
enfermedades y el logro de una buena salud corporal. 

En el pensamiento zuñi, los cultos a la guerra, la caza y el payaso se 
agrupan con las sociedades de medicina. Naturalmente, existen puntos de 
diferencia. Sólo aquellos que han matado a alguien se unen a la sociedad de 
guerra. Las circunstancias del asesinato no importan. Cualquiera que haya 
derramado sangre debe unirse para “salvar su vida”, es decir, para escapar 
del peligro de haber quitado la vida. Los miembros del culto están a cargo 
de la casa del cuero cabelludo y son los protectores del pueblo. Sobre ellos 
recae el deber de vigilar el pueblo. Al igual que los miembros de la sociedad 
de cazadores, ellos no son médicos y sólo los hombres son miembros. La 
sociedad de payasos, también, tiene sus diferencias características pero se 
piensa sin embargo con las sociedades de medicina. ' 

Ningún otro aspecto de la existencia compite seriamente en el interés 
zuñi con las danzas y las prácticas religiosas. Los asuntos domésticos como 


el matrimonio y el divorcio se arreglan de manera casual e individual. Zuñi 
es una cultura fuertemente socializada y no muy interesada en aquellas 
cosas que son asuntos que el individuo debe atender. El matrimonio se 
arregla casi sin noviazgo. Tradicionalmente, las niñas tenían pocas 
oportunidades de hablar con un niño a solas, pero por la noche, cuando 
todas las niñas llevaban las tinajas sobre sus cabezas al manantial en busca 
de agua, un niño podía asaltar una y pedirle de beber. Si a ella le gustaba, se 
lo regalaba. Podría pedirle también que le hiciera un palo arrojadizo para 
cazar conejos y después darle los conejos que había matado. Se suponía que 
los niños y las niñas no debían tener otras reuniones, y ciertamente hay 
muchas mujeres zuñi hoy que se casaron sin más experiencia sexual 
preliminar que ésta. 

Cuando el niño decide preguntarle a su padre por la niña, este va a su 
casa. Como en cada visita zuñi, primero prueba la comida que le sirven y el 
padre le dice como debe decirle a todo visitante: 'Quizás viniste por algo. El 
niño responde: 'Sí, vine pensando en'. tu hija.' El padre llama a su hija y le 
dice: 'No puedo hablar por ella. Déjala decir. Si ella quiere, la madre va a la 
habitación de al lado, prepara el jergón y se retiran juntas. Al día siguiente 
ella le lava el pelo. Después de cuatro días, se viste con sus mejores ropas y 
lleva como regalo una gran canasta de fina harina de maíz a la casa de su 
madre. No hay más trámites y el asunto despierta poco interés social. 

Si no son felices juntos y piensan en separarse, especialmente si no tienen 
hijos que hayan sobrevivido, la esposa se esforzará en ir a servir en las 
fiestas ceremoniales. Cuando tenga un téte-a-téte con algún hombre 
elegible, concertarán una reunión. En Zuñi nunca se piensa que sea difícil 
para una mujer conseguir un nuevo marido. Hay menos mujeres que 
hombres y es más digno para un hombre vivir con su esposa que 
permanecer en la casa de su madre. Los hombres están siempre dispuestos. 
Cuando la mujer está convencida de que no se quedará sin marido, reúne las 
posesiones de su marido y las coloca en el umbral de la puerta, 
antiguamente en el tejado, junto a la escotilla. No son muchos: su par de 
mocasines extra, su falda y fajín de baile, si los tiene, su caja de plumas 
preciosas para bastones de oración, sus botes de pintura para bastones de 
oración y para renovar máscaras. Nunca trajo todas sus posesiones 
ceremoniales más importantes de la casa de su madre. Cuando llega a casa 
por la noche, ve el bulto, lo levanta, llora y regresa con él a casa de su 
madre. Él y su familia lloran y son considerados desafortunados. Pero la 


reorganización de las viviendas sólo es objeto de rumores fugaces. Rara vez 
hay una interacción de sentimientos profundos. Los maridos y las esposas 
respetan las reglas, y estas reglas difícilmente prevén emociones violentas, 
ya sea de celos o de venganza, o de un apego que se niega a aceptar el 
despido. 

A pesar de la naturaleza casual del matrimonio y el divorcio, una 
proporción muy grande de matrimonios zuñi perduran durante la mayor 
parte de la vida. No gustan las peleas y la mayoría de los matrimonios son 
pacíficos. La permanencia de los matrimonios zuñi es aún más sorprendente 
porque el matrimonio, en lugar de ser la forma social detrás de la cual se 
concentran todas las fuerzas de la tradición, como en nuestra cultura, 
atraviesa directamente el vínculo social más fuertemente institucionalizado 
en los zuñi. 

Se trata de la familia matrilineal, que está unida ceremonialmente en la 
propiedad y el cuidado de los fetiches sagrados. A las mujeres de la casa, a 
la abuela y a sus hermanas, a sus hijas y a sus hijas, pertenece la casa y el 
maíz que en ella se guarda. No importa lo que pueda pasar con los 
matrimonios, las mujeres del hogar permanecen en la casa de por vida. 
Presentan un frente sólido. Cuidan y alimentan los objetos sagrados que les 
pertenecen. Mantienen sus secretos juntos. Sus maridos son forasteros, y 
son sus hermanos, casados ahora en casas de otros clanes, quienes están 
unidos a la casa en todos los asuntos del momento. Son ellos quienes 
regresan a todos los retiros cuando los objetos sagrados de la casa se 
colocan ante el altar. Son ellos, no las mujeres, quienes aprenden el ritual de 
palabra perfecta de su bulto sagrado y lo perpetúan. Un hombre va siempre, 
para todas las ocasiones importantes, a la casa de su madre, que, cuando 
ella muere, se convierte en la casa de su hermana, y si su matrimonio se 
rompe, él regresa a la misma fortaleza. 

Este grupo de parentesco consanguíneo, arraigado en la propiedad de la 
casa, unidos en el cuidado de los objetos sagrados, es el grupo importante 
en Zuñi. Tiene permanencia e importantes preocupaciones comunes. Pero 
no es el grupo que funciona económicamente. Cada hijo casado, cada 
hermano casado, dedica su trabajo al maíz que llenará el almacén de su 
esposa. Sólo cuando en la casa de su madre o de su hermana falta mano de 
obra masculina se ocupa del campo de maíz de su grupo de parentesco 
consanguíneo. El grupo económico es el hogar que convive, la abuela 


anciana y su marido, sus hijas y sus maridos. Estos maridos cuentan en el 
grupo económico, aunque en el grupo ceremonial despiden a los forasteros. 

Para las mujeres no hay conflicto. No tienen ningún tipo de lealtad hacia 
los grupos de sus maridos. Pero para todos los hombres existe una doble 
lealtad. Son maridos en un grupo y hermanos en otro. Ciertamente, en las 
familias más importantes, en aquellas que se preocupan por fetiches 
permanentes, la lealtad de un hombre como hermano tiene más peso social 
que su lealtad como marido. En todas las familias, la posición de un hombre 
deriva, no como en nosotros, de su posición como sostén de la familia, sino 
de su papel en relación con los objetos sagrados del hogar. El marido, que 
no tiene tal relación con las posesiones ceremoniales de la casa de su esposa 
con las que comerciar, sólo gradualmente alcanza una posición en el hogar a 
medida que sus hijos crecen hasta la madurez. Es como su padre, no como 
proveedor o como marido de su madre, como finalmente alcanza cierta 
autoridad en el hogar donde pudo haber vivido durante veinte años. 

Los asuntos económicos siempre son comparativamente tan poco 
importantes en Zuñi como lo son para determinar los alineamientos 
familiares. Como todos los pueblo, y quizás en mayor medida que el resto, 
Zuñi es rico. Tiene jardines y huertas de duraznos y ovejas y plata y 
turquesa. Estos son importantes para un hombre cuando le permiten hacerse 
una máscara, pagar el aprendizaje de un ritual o entretener a los dioses 
tribales enmascarados en el Shalako. Para esto último debe construir una 
nueva casa para que los dioses la bendigan en el momento de su 
inauguración. Durante todo ese año debe alimentar a los miembros del culto 
que construyen para él, debe proporcionar las grandes vigas para las vigas, 
debe entretener a toda la tribu en la ceremonia final. Hay infinitas 
responsabilidades que debe asumir. Para ello plantará abundantemente el 
año anterior y aumentará su rebaño. Recibirá ayuda de su grupo de clan, y 
deberá devolverla en especie. Las riquezas utilizadas de esta manera son, 
por supuesto, indispensables para un hombre de prestigio, pero ni a él ni a 
nadie le preocupa el cálculo de las posesiones, sino el papel ceremonial que 
ha asumido. Una familia "valiosa" en la Darlance nativa es siempre una 
familia que posee fetiches permanentes y un hombre importante es aquel 
que ha asumido muchos roles ceremoniales. 

Todos los acuerdos tradicionales tienden a hacer que la riqueza 
desempeñe el menor papel posible en el ejercicio de las prerrogativas 
rituales. Los objetos ceremoniales, aunque sean propiedad personal 


reconocida y se consigan mediante el gasto de dinero y esfuerzo, son de 
libre uso para cualquiera que pueda emplearlos. Hay muchas cosas sagradas 
demasiado peligrosas para ser manejadas excepto por aquellos que están 
calificados, pero los tabúes no son tabúes de propiedad. Los fetiches de 
caza pertenecen a la sociedad de cazadores, pero cualquiera que vaya a 
cazar puede utilizarlos. Tendrá que asumir las responsabilidades habituales 
en el uso de las cosas santas; tendrá que plantar bastones de oración y ser 
continente y benévolo durante cuatro días. Pero no paga nada, y quienes 
poseen los fetiches como propiedad privada no tienen el monopolio de sus 
poderes sobrenaturales. De manera similar, un hombre que no tiene máscara 
la toma prestada libremente y no se le considera un mendigo o un 
suplicante. 

Además de esta discontinuidad inusual entre los intereses creados y la 
propiedad de objetos ceremoniales en Zuñi, otros arreglos más comunes 
hacen que la riqueza carezca de importancia comparativa. La membresía en 
un clan con numerosas prerrogativas ceremoniales pesa más que la riqueza, 
y un hombre pobre puede ser buscado repetidamente para cargos rituales 
porque pertenece al linaje requerido. La mayor parte de la participación 
ceremonial, además, es responsabilidad de un grupo de personas. Un 
individuo actúa al asumir puestos rituales como lo hace en todos los demás 
asuntos de la vida, como miembro de un grupo. Puede que sea un hombre 
comparativamente pobre, pero la casa o la kiva que actúa a través de él 
proporciona las necesidades ceremoniales. El grupo siempre gana con esta 
participación debido a la gran bendición que le reporta, y la propiedad que 
posee un individuo que se respeta a sí mismo no es la razón por la cual se le 
admite o se le niegan roles ceremoniales. 


Los Pueblos son un pueblo ceremonioso. Pero ésta no es la manera 
esencial en que se diferencian de los demás pueblos de América del Norte y 
México. Es mucho más profundo que cualquier diferencia de grado en la 
cantidad de rituales que se practican entre ellos. La civilización azteca de 
México era tan ritualista como la de los Pueblo, e incluso los indios de las 
llanuras, con su danza del sol y sus sociedades masculinas, sus Órdenes de 
tabaco y sus rituales de guerra, tenían un rico ceremonialismo. 

El contraste básico entre los Pueblo y las otras culturas de América del 
Norte es el contraste que Nietzsche nombra y describe en sus estudios sobre 
la tragedia griega. Analiza dos formas diametralmente opuestas de llegar a 


los valores de la existencia. Lo dionisíaco los persigue a través de "la 
aniquilación de los límites y límites ordinarios de la existencia”; busca 
lograr en sus momentos más valiosos escapar de los límites que le imponen 
sus cinco sentidos, para abrirse paso hacia otro orden de experiencia. El 
deseo del dionisíaco, en la experiencia personal o en el ritual, es avanzar 
hacia un cierto estado psicológico, alcanzar el exceso. La analogía más 
cercana a las emociones que busca es la embriaguez, y valora las 
iluminaciones del frenesí. Con Blake, cree que “el camino del exceso 
conduce al palacio de la sabiduría”. El apolíneo desconfía de todo esto y a 
menudo tiene poca idea de la naturaleza de tales experiencias. Encuentra 
medios para prohibirlos de su vida consciente. Él "sólo conoce una ley, la 
medida en el sentido helénico". Se mantiene en el medio del camino, 
permanece dentro del hombre conocido y no se inmiscuye en estados 
psicológicos perturbadores. En la bella frase de Nietzsche, incluso en la 
exaltación de la danza él “sigue siendo lo que es y conserva su nombre 
cívico”. 

Los Pueblos del Sudoeste son apolíneos. No todo el análisis de Nietzsche 
sobre el contraste entre lo apolíneo y lo dionisíaco se aplica al contraste 
entre los pueblo y los pueblos circundantes. Los fragmentos que he citado 
son descripciones fieles, pero hubo refinamientos de los tipos en Grecia que 
no ocurren entre los indios del suroeste, y entre estos últimos, nuevamente, 
hay refinamientos que no ocurrieron en Grecia. Sin pensar en equiparar la 
civilización de Grecia con la de la América aborigen, utilizo, al describir las 
configuraciones culturales de esta última, términos tomados de la cultura de 
Grecia. Las uso porque son categorías que ponen claramente de relieve las 
principales cualidades que diferencian la cultura pueblo de la de otros 
indios americanos, no porque todas las actitudes que se encuentran en 
Grecia se encuentren también en la América aborigen. 

Las instituciones apolíneas se han extendido mucho más en los pueblos 
que en Grecia. Grecia no era en absoluto tan resuelta. En particular, Grecia 
no llevó a cabo, ya que los Pueblos tienen, la desconfianza hacia el 
individualismo que implica el modo de vida apolíneo, pero que en Grecia 
era escaso debido a las fuerzas con las que entró en conflicto. Los ideales e 
instituciones zuñi, por otra parte, son rigurosos en este punto. El mapa 
conocido, el punto medio del camino, para cualquier apolíneo está 
plasmado en la tradición común de su pueblo. Permanecer siempre dentro 
de él es comprometerse con el precedente, con la tradición. Por lo tanto, 


aquellas influencias que son poderosas contra la tradición son desagradables 
y minimizadas en sus instituciones, y la mayor de ellas es el individualismo. 
Según la filosofía apolínea del suroeste, es disruptivo incluso cuando refina 
y amplía la tradición misma. Eso no quiere decir que los Pueblo lo impidan. 
Ninguna cultura puede protegerse de adiciones y cambios. Pero el proceso 
por el que se producen es sospechoso y encubierto, y las instituciones que 
darían mano libre a los individuos están prohibidas. 

No es posible comprender las actitudes de los Pueblo hacia la vida sin 
algún conocimiento de la cultura de la que se han desprendido: la del resto 
de América del Norte. Es por la fuerza del contraste que podemos calcular 
la fuerza de su impulso opuesto y las resistencias que han mantenido fuera 
de los pueblos los rasgos más característicos de los aborígenes americanos. 
Porque los indios americanos en su conjunto, incluidos los de México, eran 
apasionadamente dionisíacos. Valoraban toda experiencia violenta, todos 
los medios por los que los seres humanos pueden romper la rutina sensorial 
habitual, y a todas esas experiencias les atribuían el mayor valor. 

Los indios de América del Norte fuera de los Pueblos tienen, por 
supuesto, todo menos una cultura uniforme. Contrastan violentamente en 
casi todos los puntos, y hay ocho de ellos que conviene diferenciar como 
áreas culturales separadas. Pero en todos ellos, de una u otra forma, se 
encuentran ciertas prácticas dionisíacas fundamentales. La más llamativa de 
ellas es probablemente su práctica de obtener poderes sobrenaturales en un 
sueño o visión, de la que ya hemos hablado. En las llanuras occidentales los 
hombres buscaban estas visiones con horribles torturas. Se cortaban tiras de 
la piel de los brazos, se cortaban los dedos y se colgaban de altos postes 
mediante correas insertadas bajo los músculos de los hombros. Pasaron 
períodos extremos sin comida ni agua. Buscaron por todos los medios 
lograr un orden de experiencia apartado de la vida diaria. Eran los hombres 
adultos de las llanuras los que salían en busca de visiones. A veces 
permanecían inmóviles, con las manos atadas a la espalda, o marcaban un 
pequeño lugar del que no podían moverse hasta recibir su bendición. A 
veces, en otras tribus, vagaban por regiones lejanas, adentrándose en 
territorios peligrosos. Algunas tribus eligieron precipicios y lugares 
especialmente asociados con el peligro. En todo caso, un hombre iba solo, 
o, si buscaba su visión mediante tortura y alguien tenía que salir con él para 
atarlo al poste desde el cual debía balancearse hasta tener su experiencia 


sobrenatural, su ayudante hacía su parte. y lo dejó solo para su terrible 
experiencia. 

Era necesario mantener la mente fija en la visita esperada. La 
concentración era la técnica por encima de todas las demás en la que 
confiaban. “Sigue pensando en ello todo el tiempo”, decían siempre los 
viejos curanderos. Á veces era necesario mantener el rostro húmedo de 
lágrimas para que los espíritus se compadecieran del enfermo y le 
concedieran su petición. 'Soy un hombre pobre. Ten piedad de mí”, es una 
oración constante. "No tengas nada”, enseñaron los curanderos, "y los 
espíritus vendrán a t1". 

En las llanuras occidentales creían que cuando llegaba la visión, ésta 
determinaría su vida y el éxito que podían esperar. Si no llegaba la visión, 
estaban condenados al fracaso. 'Iba a ser pobre; por eso no tuve visión”. S1 
la experiencia era de curación, uno tenía poderes curativos, si era de guerra, 
uno tenía poderes de guerrero. Si uno se encontraba con la Mujer Doble, era 
un travesti y tomaba ocupaciones y hábitos de mujer. Si uno era bendecido 
por la mítica Serpiente de Agua, tenía poderes sobrenaturales para el mal y 
sacrificaba la vida de su esposa e hijos como pago por convertirse en 
hechicero. Cualquier hombre que deseara fortalecimiento general o éxito en 
empresas particulares buscaba visiones con frecuencia. Eran necesarios para 
las guerras, para las curaciones y para todo tipo de ocasiones diversas: 
llamar a los búfalos, nombrar a los niños, llorar, vengarse, encontrar 
artículos perdidos. 

Cuando llegó la visión, podría ser una alucinación visual o auditiva, pero 
no tiene por qué serlo. La mayoría de los relatos hablan de la aparición de 
algún animal. Cuando aparecía por primera vez, a menudo tenía forma 
humana, hablaba con el suplicante y le daba una canción y una fórmula para 
alguna práctica sobrenatural. Al partir, se convirtió en un animal, y el 
suplicante sabía qué animal era el que lo había bendecido, y qué piel o 
hueso o plumas debía conseguir para conservar como recuerdo de la 
experiencia y preservar de por vida como su medicina sagrada. manojo. Por 
otro lado, algunas experiencias fueron mucho más informales. Había tribus 
que valoraban especialmente los momentos de intimidad con la naturaleza, 
ocasiones en las que una persona sola a la orilla de un río o siguiendo el 
sendero sentía en algún evento por lo demás simple un significado 
convincente. 


Podría ser a partir de un sueño que les llegó el poder sobrenatural. 
Algunos de los relatos de visiones son experiencias oníricas inequívocas, ya 
sea que hayan ocurrido durante el sueño o en condiciones menos normales. 
Algunas tribus valoraban más los sueños del sueño que cualquier otra 
experiencia. Lewis y Clark se quejaron cuando cruzaron las llanuras 
occidentales en los primeros días de que ninguna noche era adecuada para 
dormir; siempre había algún anciano despertándose para tocar su tambor y 
ensayar ceremonialmente el sueño que acababa de tener. Era una valiosa 
fuente de poder. 

En cualquier caso, el criterio de si la experiencia tenía o no poder era 
necesariamente una cuestión que debía decidir el individuo. Fue reconocido 
como subjetivo, sin importar qué otras restricciones sociales se impusieron 
a su práctica posterior. Algunas experiencias tenían poder y otras no, y se 
distinguían por el destello de significado que destacaba aquellas que eran 
valiosas. Si no comunicaba esta emoción, una experiencia que habían 
buscado incluso mediante la tortura se consideraba sin valor, y no se 
atrevían a reclamar poder de ella por temor a que el animal reclamado como 
espíritu guardián les infligiese la muerte y la desgracia. 

Esta creencia en el poder de una experiencia visual en las llanuras 
occidentales es un mecanismo cultural que otorga una libertad teóricamente 
ilimitada al individuo. Podría salir y obtener este poder sumamente 
codiciado, sin importar a qué familia perteneciera. Además de esto, podía 
reclamar su visión como autoridad para cualquier innovación, cualquier 
ventaja personal que pudiera imaginar, y esta autoridad que invocaba era 
una experiencia en soledad que, por la naturaleza del caso, no podía ser 
juzgada por otra persona. Fue, además, probablemente la experiencia de 
mayor inestabilidad que pudo vivir. Dio a la iniciativa individual un alcance 
que no es fácilmente igualado. En la práctica, por supuesto, la autoridad de 
la costumbre permaneció indiscutida. Incluso teniendo en cuenta el margen 
más libre que les otorgan sus instituciones, los hombres nunca son lo 
suficientemente inventivos como para realizar más que cambios mínimos. 
Desde el punto de vista de un extraño, las innovaciones más radicales en 
cualquier cultura equivalen a no más que una revisión menor, y es un lugar 
común que se ha ejecutado a profetas por la diferencia entre Tweedledum y 
Tweedledee. Del mismo modo, la licencia cultural que daba la visión sirvió 
para establecer, según las instrucciones de la visión, una Orden Fresa de la 
Sociedad Tabacalera donde antes había habido una Orden Snowbird, o el 


poder de la mofeta en la guerra donde lo habitual era confiar en el búfalo. 
Otras limitaciones también eran inevitables. Se podría hacer hincapié en 
probar la visión. Sólo aquellos que habían puesto a prueba su visión y 
habían liderado un grupo de guerra exitoso podían reclamar poder 
sobrenatural para la guerra. En algunas tribus incluso la propuesta de poner 
a prueba la visión tenía que presentarse ante los ancianos, y el cuerpo de 
ancianos no estaba guiado por comunicaciones místicas. 

En culturas distintas de las de las llanuras occidentales, estas limitaciones 
de las prácticas dionisíacas llegaron mucho más lejos. Dondequiera que los 
derechos y privilegios adquiridos fueran importantes en cualquier 
comunidad, el conflicto ocasionado por un rasgo cultural como la visión es 
bastante obvio. Es un mecanismo cultural francamente disruptivo. En las 
tribus donde el conflicto era fuerte podían suceder varias cosas. La 
experiencia sobrenatural, de la que todavía hablaban de labios para afuera, 
podría convertirse en un cascarón vacío. Si el prestigio recayera en los 
grupos de culto y en las familias, éstos no podrían permitirse el lujo de 
conceder a los individuos libre acceso a lo sobrenatural y enseñarles que 
todo el poder provenía de ese contacto. No había ninguna razón por la que 
no pudieran seguir enseñando el dogma de la visión libre y abierta, y lo 
hicieron. Pero fue una hipocresía. Ningún hombre podía ejercer poder 
mediante autoridad alguna excepto la de sucesión al lugar de su padre en el 
culto al que era miembro. Entre los Omaha, aunque todo el poder se 
transmitía estrictamente dentro de la línea familiar y era valorado por la 
hechicería que era, no revisaron su dogma tradicional de dependencia 
absoluta y única de la visión solitaria como sanción del poder sobrenatural. 
En la costa noroeste, y entre los aztecas de México, donde el prestigio era 
también un privilegio protegido, se produjeron diferentes compromisos, 
pero fueron compromisos que no proscribieron los valores dionisíacos. 

Sin embargo, la inclinación dionisíaca en la búsqueda de la visión 
norteamericana no tuvo que hacer concesiones con los grupos de prestigio y 
sus privilegios. La experiencia a menudo se buscaba abiertamente mediante 
drogas y alcohol. Entre las tribus indias de México, el jugo fermentado del 
fruto del cactus gigante se usaba ceremonialmente para obtener el estado 
bendito que para ellos era supremamente religioso. La gran ceremonia del 
año entre los relacionados Pima, mediante la cual se obtenían todas las 
bendiciones, era la elaboración de esta cerveza de cactus. Los sacerdotes 
bebían primero, y luego todo el pueblo, “para volverse religioso”. La 


intoxicación, en su práctica y en su poesía, es sinónimo de religión. Tiene la 
misma mezcla de visión nublada y de perspicacia. Da a toda la tribu, en 
conjunto, la exaltación que asociaba con la religión. 

Las drogas eran medios mucho más comunes para lograr esta 
experiencia. El peyote o frijol de mezcal es un botón de cactus originario de 
las tierras altas de México. Las tribus indias que se encuentran a poca 
distancia de peregrinaje comen la planta fresca, pero el botón se 
comercializa hasta la frontera canadiense. Siempre se usa ceremonialmente. 
Su efecto es bien conocido. Da sensaciones peculiares de levitación e 
imágenes de colores brillantes, y va acompañada de un afecto muy fuerte, 
ya sea desesperación definitiva o liberación de toda insuficiencia e 
inseguridad. No hay alteración motora ni excitación erótica. 

El culto al peyote entre los indios americanos todavía se está 
extendiendo. Está incorporada como la Iglesia India en Oklahoma y entre 
muchas tribus los rituales tribales más antiguos han palidecido ante este 
culto. Se asocia en todas partes con alguna actitud hacia los blancos, ya sea 
una oposición religiosa a su influencia o una doctrina de rápida aceptación 
de las costumbres blancas, y tiene muchos elementos cristianos entretejidos 
en su tejido. El peyote se pasa y se come a la manera del sacramento, 
primero el peyote, luego el agua, vueltas y vueltas, con cantos y oraciones. 
Es una ceremonia digna que dura toda la noche y los efectos se prolongan 
durante el día siguiente. En otros casos se come durante cuatro noches, 
dedicándose cuatro días a la excitación. El peyote, dentro de los cultos que 
lo propugnan, se identifica con dios. Un gran botón se coloca sobre el altar 
de tierra y se adora. Todo lo bueno proviene de ello. “Es lo único santo que 
he conocido en mi vida”; "Solo esta medicina es santa y me ha librado de 
todo mal". Y es la experiencia dionisíaca del trance del peyote la que 
constituye su atractivo y su autoridad religiosa. 

La datura o estramonio es un veneno más drástico. Es más local y se 
utiliza en México y entre las tribus del sur de California. En esta última 
región se daba a los niños en la iniciación y bajo su influencia recibían sus 
visiones. Me han hablado de niños que murieron a consecuencia de la 
bebida. Los niños estaban en coma, y algunas tribus hablan de que esta 
condición continuó durante un día y otras durante cuatro. Los Mojave, los 
vecinos orientales de estas tribus, utilizaban la datura para tener suerte en el 
juego y se decía que permanecían inconscientes durante cuatro días. 
Durante este tiempo llegó el sueño que les dio la suerte que buscaban. 


Por lo tanto, en todas partes entre los indios norteamericanos, excepto en 
los pueblos del suroeste, encontramos este dogma dionisíaco y la práctica 
de la visión-sueño de la que proviene el poder sobrenatural. El suroeste está 
rodeado de pueblos que buscan la visión mediante el ayuno, la tortura, las 
drogas y el alcohol. Pero los Pueblo no aceptan experiencias perturbadoras 
y no obtienen de ellas poder sobrenatural. Si un indio Zuñi tiene por 
casualidad una alucinación visual o auditiva, se considera un signo de 
muerte. Es una experiencia que se debe evitar, no una que se debe buscar 
mediante el ayuno. El poder sobrenatural entre los Pueblo proviene de la 
membresía en un culto, una membresía que ha sido comprada y pagada y 
que implica el aprendizaje de rituales palabra por palabra. No hay ninguna 
ocasión en la que se espera que superen los límites de la sobriedad, ya sea 
en preparación para la membresía o en la iniciación o en el posterior 
ascenso, mediante pago, a los grados superiores, o en el ejercicio de 
prerrogativas religiosas. No buscan ni valoran el exceso. Sin embargo, los 
elementos a partir de los cuales se construye la búsqueda de la visión 
generalizada están presentes: la búsqueda de lugares peligrosos, la amistad 
con un pájaro o un animal, el ayuno, la creencia en bendiciones especiales 
provenientes de encuentros sobrenaturales. Pero ya no están integrados 
como experiencia dionisíaca. Hay una reinterpretación completa. Entre los 
pueblo, los hombres salen de noche a lugares temidos o sagrados y 
escuchan una voz, no para poder comunicarse con lo sobrenatural, sino para 
recibir augurios de buena suerte y mala suerte. Se considera una prueba 
menor durante la cual se sienten terriblemente asustados, y el gran tabú 
relacionado con ella es que no deben mirar atrás en el camino a casa, sin 
importar lo que parezca seguir. El desempeño objetivo es muy parecido al 
de la búsqueda de la visión; en cada caso, salen durante la preparación para 
una empresa difícil (en el suroeste, a menudo una carrera a ple) y 
aprovechan la oscuridad, la soledad y la apariencia de los animales. Pero la 
experiencia que en otros lugares se concibe como dionisíaca, entre los 
pueblo, es una toma mecánica de augurios. 

El ayuno, la técnica de la que más dependían los indios americanos para 
lograr una visión autoinducida, ha recibido el mismo tipo de 
reinterpretación. Ya no se utiliza para sacar a la luz experiencias que 
normalmente se encuentran por debajo del nivel de conciencia; entre los 
Pueblos es un requisito de limpieza ceremonial. Nada podría ser más 
inesperado para un indio pueblo que cualquier teoría sobre una conexión 


entre el ayuno y cualquier tipo de exaltación. El ayuno es obligatorio 
durante todos los retiros sacerdotales, antes de participar en un baile, en una 
carrera y en infinitas ocasiones ceremoniales, pero nunca va seguido de una 
experiencia que otorga poder; nunca es dionisíaco. 

El destino del envenenamiento con estramonio en los pueblos del 
suroeste es muy parecido al de la técnica del ayuno. La práctica está 
presente, pero le sacan los dientes. Los trances de uno a cuatro días de 
estramonio de los indios del sur de California no son para ellos. La droga se 
utiliza como en el antiguo México para descubrir a un ladrón. En Zuñi, el 
sacerdote oficiante le pone una pequeña cantidad en la boca al hombre que 
va a tomar la droga, quien luego se retira a la habitación contigua y escucha 
el nombre incriminatorio de labios del hombre que ha tomado la 
estramonio. Se supone que no debe estar en coma en ningún momento; 
alternativamente duerme y camina por la habitación. Se dice que por la 
mañana no recuerda la información que ha recibido. El cuidado principal es 
eliminar todo rastro de la droga y se emplean dos técnicas desacratizantes 
comunes para eliminar el peligroso carácter sagrado de la planta: primero, 
se le administra un emético, cuatro veces, hasta que se supone que debe 
expulsar todo vestigio de la droga. ; luego se lava el cabello con espuma de 
yuca. El otro uso zuñi de la estramonio está aún más lejos de cualquier 
propósito dionisíaco; Los miembros de las órdenes sacerdotales salen por la 
noche a plantar bastones de oración en ciertas ocasiones "para pedir a los 
pájaros que canten pidiendo lluvia”, y en esas ocasiones se pone una 
pequeña cantidad de raíz en polvo en los ojos, oídos y boca de cada 
sacerdote. Aquí se pierden de vista todas las conexiones con las propiedades 
fisicas de la droga. 

El peyote ha tenido un destino aún más drástico. Los pueblo están cerca 
de la meseta mexicana de donde se obtiene el botón de peyote, y los 
apaches y las tribus de las llanuras con las que estuvieron más en contacto 
eran consumidores de peyote. Pero la práctica no logró afianzarse en los 
pueblos. Un pequeño grupo antigubernamental en Taos, el más atípico y 
parecido a las Llanuras de los Pueblos, lo ha adoptado recientemente. Pero 
en otros lugares nunca ha sido aceptado. En su estricto espíritu apolíneo, los 
Pueblo desconfían y rechazan aquellas experiencias que de alguna manera 
sacan al individuo de sus límites y pierden su sobriedad. 

Esta repugnancia es tan fuerte que ha bastado incluso para evitar que el 
alcohol americano se convierta en un problema administrativo. En todas 


partes de las reservas indias de Estados Unidos, el alcohol es un problema 
ineludible. No existen regulaciones gubernamentales que puedan hacer 
frente a la pasión de los indios por el whisky. Pero en los pueblos el 
problema nunca ha sido importante. En los viejos tiempos no elaboraban 
ningún estupefaciente nativo, ni tampoco lo hacen ahora. Tampoco es algo 
natural, como sucede, por ejemplo, con los apaches cercanos, que cada viaje 
a la ciudad, ya sea para viejos o para jóvenes, sea un libertinaje. No es que 
los Pueblo tengan un tabú religioso contra la bebida. Es más profundo que 
eso. La embriaguez les resulta repulsiva. En Zuñi, después de la temprana 
introducción del licor, los ancianos lo prohibieron voluntariamente y la 
regla era lo suficientemente agradable como para ser respetada. 

La tortura fue rechazada aún más sistemáticamente. Los pueblo, 
especialmente los del este, estaban en contacto con dos culturas muy 
diferentes en las que la autotortura era de suma importancia: los indios de 
las llanuras y los penitentes mexicanos. La cultura pueblo también comparte 
muchos rasgos con la civilización ahora extinta que usaba la tortura del 
antiguo México, donde en todas las ocasiones uno extraía sangre de partes 
del propio cuerpo, especialmente de la lengua, como ofrenda a los dioses. 
En las llanuras, la autotortura se especializaba como técnica para obtener 
estados de autoolvido durante los cuales se obtenía una visión. Los 
Penitentes de Nuevo México son la última secta superviviente, en un rincón 
lejano del mundo, de los Flagelantes de la España medieval, y han 
conservado hasta el día de hoy las observancias del Viernes Santo de 
identificación con el Salvador crucificado. El clímax del rito es la 
crucifixión de Cristo, personificado por uno de los miembros del culto. La 
procesión sale de la casa de los Penitentes en la madrugada del Viernes 
Santo, el Cristo tambaleándose bajo el peso de la tremenda cruz. Detrás de 
él están sus hermanos de espaldas descubiertas que se azotan a cada paso 
lento con sus grandes látigos de bayoneta de cactus a los que van atadas 
púas de cholla. Desde lejos, sus espaldas parecen cubiertas con una rica tela 
roja. El "camino" es de aproximadamente una milla y media, y cuando 
llegan al final, el Cristo es atado a la cruz y resucitado. Si él, o uno de los 
azotadores, muere, sus zapatos se colocan en la puerta de su casa y no se 
permite ningún duelo por él. 

Los Pueblo no entienden la autotortura. La mano de cada hombre tiene 
cinco dedos y, a menos que hayan sido torturados para obtener una 
confesión de brujería, no tienen cicatrices. No tienen cicatrices en la 


espalda, ni marcas de que les hayan quitado tiras de piel. No tienen ritos en 
los que sacrifiquen su propia sangre ni la utilicen para la fertilidad. Solían 
hacerse daño hasta cierto punto en algunas iniciaciones en los momentos de 
mayor excitación, pero en tales casos todo el asunto era casi un asunto de 
exuberancia colegiada. En la Sociedad del Cactus, un culto guerrero, 
corrían de un lado a otro golpeándose a sí mismos y a otros con látigos de 
hojas de cactus; en la Sociedad del Fuego lanzaban fuego como si fuera 
confeti. En ninguno de los dos casos se busca peligro psíquico ni 
experiencia anormal. Ciertamente, en los trucos de fuego observados en los 
Pueblos —como también en los trucos de fuego de las Llanuras— no se 
busca la autotortura. En la Caminata del Fuego, cualquiera que sea el medio 
empleado, los pies no se queman, y cuando el fuego se introduce en la boca, 
la lengua no se ampolla. 

La práctica Pueblo de golpear con azotes tampoco tiene intención de 
torturar. El látigo no saca sangre. Lejos de gloriarse en tales excesos, como 
lo hacen los indios de las llanuras, un niño zuñi, azotado en la adolescencia 
o antes, en la iniciación tribal, puede gritar e incluso llamar a su madre 
cuando es golpeado por los dioses enmascarados iniciadores. Los adultos 
repudian con angustia la idea de que los látigos puedan provocar ronchas. 
Los azotes son “quitar los malos acontecimientos”; es decir, es un rito de 
exorcismo confiable. El hecho de que sea el mismo acto que se utiliza en 
otros lugares para autotorturarse no tiene relación con el uso que se hace de 
él en esta cultura. 

S1 el éxtasis no se busca mediante el ayuno, la tortura, las drogas o el 
alcohol, o bajo la apariencia de la visión, tampoco se induce en la danza. 
Quizás ningún pueblo en América del Norte pase más tiempo bailando que 
los Pueblos del Sudoeste. Pero su objetivo nunca es alcanzar el olvido de sí 
mismos. Es por el frenesí de la danza que el culto griego a Dioniso era más 
conocido, y se repite una y otra vez en América del Norte. La Danza de los 
Fantasmas de los indios que arrasó el país en la década de 1870 era una 
danza circular que se bailaba monótonamente hasta que los bailarines, uno 
tras otro, caían rígidos y postrados en el suelo. Durante su captura tuvieron 
visiones de liberación de los blancos, y mientras tanto la danza continuaba y 
otros caían. En la mayoría de las decenas de tribus en las que penetró era 
costumbre realizar el baile todos los domingos. Había también otras danzas 
más antiguas que eran completamente dionisíacas. Las tribus del norte de 
México danzaban, echando espuma por la boca, sobre el altar. Las danzas 


de los chamanes de California requerían un ataque cataléptico. Los Maidu 
solían celebrar concursos de chamanes en los que vencía aquel que bailaba 
sobre los demás; es decir, que no sucumbieron a las sugestiones hipnóticas 
del baile. En la costa noroeste se pensaba que todo el ceremonial invernal 
estaba diseñado para domar al hombre que había regresado loco y poseído 
por los espíritus. Los iniciados desempeñaron su papel con el frenesí que se 
esperaba de ellos. Bailaban como chamanes siberianos, atados por cuatro 
cuerdas tendidas en las cuatro direcciones para poder controlarlos si sufrían 
daño a sí mismos o a otros. 

De todo esto no hay sugerencia en todas las ocasiones de baile de Zuñi. 
La danza, al igual que su poesía ritual, es una monótona compulsión de las 
fuerzas naturales por reiteración. El incansable golpeteo de sus pies junta la 
niebla del cielo y la amontona en las nubes de lluvia. Obliga a que la lluvia 
caiga sobre la tierra. No están empeñados en absoluto en una experiencia 
extática, sino en una identificación tan profunda con la naturaleza que las 
fuerzas de la naturaleza se adapten a sus propósitos. Esta intención dicta la 
forma y el espíritu de las danzas Pueblo. No hay nada salvaje en ellos. Es la 
fuerza acumulativa del ritmo, la perfección de cuarenta hombres 
moviéndose como uno, lo que los hace efectivos. 

Nadie ha transmitido esta cualidad del baile Pueblo con mayor precisión 
que D. H. Lawrence. 'Todos los hombres cantan al unísono, mientras se 
mueven con el suave pero pesado paso de pájaro que es toda la danza, con 
los cuerpos un poco inclinados hacia adelante, los hombros y las cabezas 
sueltos y pesados, los pies poderosos pero suaves, los hombres caminan el 
ritmo hacia el centro de la tierra. Los tambores mantienen el latido del 
corazón y esto continúa durante horas, horas. A veces hacen bailar el maíz 
que brota de la tierra, a veces llaman a los animales de caza con el paso de 
sus pies, a veces los constriñen. los cúmulos blancos que poco a poco van 
acumulando el cielo en una tarde desértica. Incluso la presencia de estos en 
el cielo, concedan o no lluvia, es una bendición de los sobrenaturales sobre 
la danza, una señal de que su rito es aceptado. Si llega la lluvia, esa es la 
señal y sello del poder de su danza. Es la respuesta. Continúan bailando a 
través del rápido aguacero del suroeste, con sus plumas húmedas y pesadas, 
sus faldas escocesas y mantos bordados empapados. Pero han sido 
favorecidos por los dioses. Los payasos se divierten en el profundo barro de 
adobe, deslizándose a lo largo de los charcos y chapoteando en la tierra 
semilíquida. Es su reconocimiento de que sus pies en la danza tienen la 


compulsión de las fuerzas naturales sobre las nubes de tormenta y han sido 
poderosos para traer la lluvia. 

Incluso cuando los Pueblo comparten con sus vecinos más cercanos 
patrones de danza cuyas formas mismas tienen un significado dionisíaco, se 
utilizan entre los Pueblo con completa sobriedad. Los Cora del norte de 
México tienen una danza giratoria, como tantas otras tribus de esa parte del 
país, y el clímax llega cuando el bailarín, habiendo alcanzado la mayor 
velocidad y olvido de la que es capaz, gira hacia atrás y hacia atrás y sobre 
el mismo altar en el suelo. En cualquier otro momento, en cualquier otra 
ocasión, esto es un sacrilegio. Pero de tales cosas están hechos los más altos 
valores dionisíacos. En su locura el altar es destruido pisoteado nuevamente 
en la arena. Al final el bailarín cae sobre el altar destruido. 

En los conjuntos de danzas en la cámara subterránea de la kiva en la 
Danza de la Serpiente Hopi, también bailan sobre el altar. Pero no hay 
ningún frenesí. Está prescrito, como un movimiento de un Virginia Reel. 
Uno de los patrones de danza formal más comunes de los Pueblos se 
compone de la alternancia de dos grupos de danza que en cada conjunto 
varían un tema similar, apareciendo desde lados alternos del espacio de 
danza. Finalmente, para la última serie, los dos salen simultáneamente 
desde ambas direcciones. En esta danza de la serpiente kiva, los bailarines 
de la Antelope Society se oponen a los bailarines de la Serpiente. En el 
primer conjunto el sacerdote Antílope baila, en cuclillas, el circuito del altar 
y se retira. El sacerdote Serpiente repite. En el segundo set, Antílope recibe 
una enredadera en la boca y baila ante los iniciados, arrastrándola sobre sus 
rodillas. Se retira. Snake lo sigue, recibe una serpiente de cascabel viva en 
su boca de la misma manera y la arrastra sobre las rodillas de los iniciados. 
En el conjunto final, Antílope y Serpiente salen juntos, todavía en cuclillas, 
y bailan no alrededor del altar sino sobre él, finalizando la danza. Es una 
secuencia formal como la de un baile de Morris, y se baila con total 
sobriedad. 

El baile con serpientes tampoco es un cortejo de lo peligroso y lo terrible 
en Hopi. En nuestra civilización existe un horror tan común hacia las 
serpientes que malinterpretamos la Danza de la Serpiente. Fácilmente 
atribuimos a los bailarines las emociones que deberíamos sentir en tal caso. 
Pero los indios americanos no suelen mirar a las serpientes con horror. A 
menudo son reverenciados y, en ocasiones, su santidad los hace peligrosos 
como cualquier cosa sagrada o manitou. Pero nuestra repulsión irracional 


no forma parte de su reacción. Las serpientes tampoco son especialmente 
temidas por su ataque. Hay cuentos populares indios que terminan diciendo: 
“Y por eso la serpiente de cascabel no es peligrosa”. Los hábitos de la 
serpiente de cascabel hacen que sea fácil someterla y los indios se enfrentan 
fácilmente a ella. El tono emocional de los bailarines hacia las serpientes en 
la Danza de la Serpiente no es el de temor o repulsión impíos, sino el de los 
miembros del culto hacia su patrón animal. Además, se ha comprobado 
repetidamente que los sacos de veneno de las serpientes de cascabel son 
retirados para el baile. Son magullados o pellizcados y cuando se sueltan las 
serpientes después del baile los sacos vuelven a crecer y se llenan de ruido 
como antes. Pero durante la danza las serpientes son inofensivas. Por tanto, 
la situación en la mente del bailarín hopi no es dionisíaca ni en su aspecto 
secular ni en su aspecto sobrenatural. Es un excelente ejemplo del hecho de 
que la misma conducta objetiva puede obedecer a ideas inculcadas, ya sea 
un cortejo dionisíaco de una experiencia peligrosa y repulsiva o un 
ceremonial sobrio y formal. 

Ya sea mediante el uso de drogas, alcohol, ayuno, tortura o danza, entre 
los Pueblo no se buscan ni toleran experiencias que estén fuera de la rutina 
sensorial ordinaria. Los Pueblos no tendrán nada que ver con experiencias 
individuales disruptivas de este tipo. El amor a la moderación al que está 
comprometida su civilización no tiene cabida para ellos. Por tanto no tienen 
chamanes. 

El chamanismo es una de las instituciones humanas más generales. El 
chamán es el practicante religioso que, por cualquier tipo de experiencia 
personal reconocida como sobrenatural en su tribu, obtiene su poder 
directamente de los dioses. A menudo es, como Casandra y otros de los que 
hablaban en lenguas, una persona cuya inestabilidad lo ha marcado para su 
profesión. En Norteamérica los chamanes son característicamente aquellos 
que tienen la experiencia de la visión. El sacerdote, por otra parte, es el 
depositario del ritual y el administrador de las actividades del culto. Los 
Pueblos no tienen chamanes; sólo tienen sacerdotes. 

El sacerdote zuñi mantiene su posición debido a reclamos de parentesco, 
o porque ha comprado su camino a través de varias Órdenes de una 
sociedad, o porque ha sido elegido por los principales sacerdotes para servir 
durante un año como imitador de los sacerdotes kachina. En cualquier caso, 
se ha cualificado aprendiendo una gran cantidad de rituales, tanto de acto 
como de palabra. Toda su autoridad se deriva del cargo que desempeña, del 


ritual que administra. Debe tener palabras perfectas y él es responsable de la 
corrección tradicional de cada ceremonia complicada que realiza. La frase 
zuñi para una persona con poder es "aquel que sabe cómo". Hay personas 
que "saben cómo" en los cultos más sagrados, en las carreras, en los juegos 
de azar y en la curación. En otras palabras, han aprendido su poder palabra 
por palabra de fuentes tradicionales. No hay ningún punto en el que tengan 
licencia para reclamar el poder de su religión como sanción por cualquier 
acto de su propia iniciativa. Ni siquiera pueden acercarse a lo sobrenatural 
excepto con una autorización grupal a intervalos establecidos. Cada 
oración, cada acto de culto, se realiza en una época autorizada y 
universalmente conocida, y de la manera tradicional. El acto religioso más 
individual en Zuñi es la plantación de bastones de oración, esas ofrendas 
delicadamente elaboradas a los dioses que están medio enterradas en 
lugares sagrados y llevan su oración específica a los seres sobrenaturales. 
Pero ni siquiera los bastones de oración pueden ofrecerse por iniciativa de 
los sumos sacerdotes. Uno de los cuentos populares habla del sumo 
sacerdote de Zuñi que hacía bastones de oración y salía a enterrarlos. No 
era el tiempo de la luna cuando los miembros de las sociedades medicinales 
plantaban bastones de oración y la gente decía: "¿Por qué el sumo sacerdote 
planta bastones de oración?" Debe estar conjurando.' De hecho, está usando 
su poder para una venganza privada. Si el más personal de todos los actos 
religiosos no puede realizarse por iniciativa privada ni siquiera del sumo 
sacerdote, los actos más formales están doblemente vallados con sanciones 
públicas. Nadie debe preguntarse jamás por qué un individuo se siente 
impulsado a orar. 

Los Pueblos, en su institución del sacerdote, y el resto de la América 
aborigen en su institución del chamán, seleccionan y recompensan dos tipos 
opuestos de personalidad. Los indios de las llanuras, en todas sus 
instituciones, dieron cabida al hombre autosuficiente que podía asumir 
fácilmente la autoridad. Fue recompensado más que todos los demás. Las 
innovaciones que el indio Cuervo retornado trajo de su visión podrían ser 
infinitesimales. Ese no es el punto. Todo monje budista y todo místico 
cristiano medieval vieron en su visión lo que sus hermanos habían visto 
antes. Pero ellos y los cuervos aborígenes reclamaron poder —o piedad— 
basándose en la autoridad de su experiencia privada. El indio regresó a su 
pueblo con la fuerza de su visión, y la tribu cumplió como un privilegio 
sagrado las instrucciones que había recibido. En la curación, cada hombre 


conocía su propio poder individual y no pedía nada a ningún otro devoto. 
Este dogma fue modificado en la práctica, pues el hombre perpetúa la 
tradición incluso en aquellas instituciones que intentan hacer alarde de ella. 
Pero los dogmas de su religión justificaban culturalmente un grado 
asombroso de autosuficiencia y autoridad personal. 

Esta autosuficiencia e iniciativa personal en las llanuras se expresaban no 
sólo en el chamanismo sino también en su apasionado entusiasmo por la 
guerra de guerrillas que los ocupaba. Sus partidas de guerra normalmente 
tenían menos de una docena de efectivos, y el individuo actuaba solo en sus 
simples enfrentamientos de una manera que se sitúa en el otro polo de la 
rígida disciplina y subordinación de la guerra moderna. Su guerra era un 
juego en el que cada individuo acumulaba cuentas. Estos cargos eran por 
soltar un caballo con estacas, tocar a un enemigo o arrancarle el cuero 
cabelludo. El individuo, normalmente mediante su temeridad personal, 
adquiría tantos como podía y los utilizaba para unirse a sociedades, dar 
banquetes y calificar como jefe. Sin iniciativa y capacidad de actuar por sí 
solo, un indio de las llanuras no era reconocido en su sociedad. El 
testimonio de los primeros exploradores, el surgimiento de individuos 
destacados en sus conflictos con los blancos, el contraste con los pueblo, 
todo ello demuestra cómo sus instituciones fomentaban la personalidad, 
casi en el sentido nietzscheano del superhombre. Vieron la vida como el 
drama del individuo progresando a través de los grados de las sociedades de 
hombres, a través de adquisiciones de poder sobrenatural, a través de fiestas 
y victorias. La iniciativa siempre recayó en él. Sus hazañas se contaban 
personalmente para él, y era su prerrogativa jactarse de ellas en ocasiones 
rituales y utilizarlas en todos los sentidos para promover sus ambiciones 
personales. 

El hombre ideal de los Pueblo es otro orden de ser. La autoridad personal 
es quizás el rasgo más despreciado en los zuñi. “Un hombre que tiene sed 
de poder o conocimiento, que desea ser, como lo expresan desdeñosamente 
“un líder de su pueblo”, no recibe más que censura y muy probablemente 
será perseguido por brujería”, y así lo ha sido a menudo. La autoridad 
nativa en los modales es un lastre en Zuñi, y la brujería es el cargo fácil 
contra una persona que la posee. Lo cuelgan de los pulgares hasta que 
“confiesa”. Es todo lo que Zuñi puede hacer con un hombre de fuerte 
personalidad. El hombre ideal en Zuñi es una persona digna y afable que 
nunca ha intentado liderar y que nunca ha provocado comentarios de sus 


vecinos. Cualquier conflicto, aunque todo el bien esté de su lado, se le 
reprocha. Incluso en competiciones de habilidad como las carreras a pie, sl 
un hombre gana habitualmente, se le prohíbe correr. Están interesados en un 
juego que un número pueda jugar con las mismas posibilidades y un 
corredor destacado arruina el juego: no quieren nada de él. 

Un buen hombre tiene, en palabras del Dr. Bunzel, "un trato agradable, 
una disposición dócil y un corazón generoso". El mayor elogio, que 
describe a un ciudadano impecable, dice: "Es un hombre amable y 
educado". Nadie nunca sabe nada de él. Nunca se mete en problemas. Es 
del clan Badger y de la kiva Muhekwe, y siempre baila en los bailes de 
verano. Debería "hablar mucho", como dicen, es decir, siempre debería 
hacer que la gente se sintiera cómoda, y sin falta debería cooperar 
fácilmente con ellos. otros, ya sea en el campo o en el ritual, sin traicionar 
nunca una sospecha de arrogancia o una emoción fuerte. 

Evita el cargo. Puede que se lo impongan, pero no lo busca. Cuando es 
necesario llenar las oficinas de la kiva, se cierra la escotilla de la kiva y 
todos los hombres son encarcelados hasta que las excusas de alguien han 
sido derribadas. Los cuentos populares siempre relatan que los hombres 
buenos no están dispuestos a asumir el cargo, aunque siempre lo asumen. 
Un hombre debe evitar la apariencia de liderazgo. Cuando la persona 
elegida ha sido convencida y ha sido iniciada en el oficio, no se le ha 
otorgado autoridad en nuestro sentido. Su cargo no conlleva ninguna 
sanción por acciones importantes. El consejo de Zuñi está formado por los 
sumos sacerdotes, y los sacerdotes no tienen jurisdicción en casos de 
conflicto o violencia. Son hombres santos y no se les debe presentar 
ninguna disputa. Sólo los jefes de guerra tienen algún grado de autoridad 
ejecutiva, no tanto en la guerra como en tiempos de paz, poderes policiales. 
Proclaman la próxima caza de conejos o danzas, convocan a los sacerdotes 
y cooperan con las sociedades medicinales. El delito con el que 
tradicionalmente tienen que lidiar es la brujería. Otro delito, el de traicionar 
a los niños no iniciados el secreto de las kachinas, es castigado por los 
propios dioses enmascarados, convocados por el jefe del culto kachina. No 
hay otros delitos. El robo rara vez ocurre y es un asunto privado. El 
adulterio no es un delito y la tensión que surge de tal acto se soluciona 
fácilmente mediante sus acuerdos matrimoniales. El homicidio, en el único 
caso que se recuerda, se resolvió rápidamente mediante pagos entre las dos 
familias. 


Por tanto, los sacerdotes del sumo consejo no se molestan. Administran 
las principales características del calendario ceremonial. La ejecución 
exitosa de sus planes podría verse bloqueada en todo momento por un 
sacerdote menor que no cooperara. Sólo tendría que ponerse de mal humor, 
negándose, por ejemplo, a levantar su altar o a proporcionarle su máscara 
de sacerdote kachina. El consejo sacerdotal sólo podía esperar y aplazar el 
ceremonial. Pero todos cooperan y no se requiere ninguna demostración de 
autoridad. 

Esta misma falta de ejercicio personal de la autoridad es tan característica 
de las situaciones domésticas como de las religiosas. El hogar matrilineal y 
matrilocal, por supuesto, hace necesaria una asignación de autoridad 
diferente a la que conocemos. Pero las sociedades matrilineales no suelen 
prescindir de una persona masculina con autoridad en el hogar, aunque el 
padre no reúna los requisitos. El hermano de la madre, como cabeza 
masculina del hogar matrilineal, es el árbitro y el jefe responsable. Pero 
Zuñi no reconoce ninguna autoridad conferida al hermano de la madre y 
ciertamente tampoco al padre. Ninguno de los dos disciplina a los hijos de 
su casa. Los hombres miman mucho a los bebés. Los cargan cuando están 
enfermos y los tienen en su regazo por las noches, pero no los disciplinan. 
La virtud de la cooperación mantiene la vida doméstica fiel a sus formas al 
igual que la vida religiosa y no surgen situaciones que deban ser tratadas 
drásticamente. ¿Cuáles serían? El matrimonio es en otras culturas la ocasión 
casi universal en la que se ejerce cierta autoridad. Pero entre los Pueblo se 
arregla con poca formalidad. El matrimonio en otras partes del mundo 
implica derechos de propiedad e intercambio económico y en todas esas 
ocasiones los mayores tienen prerrogativas. Pero en el matrimonio Zuñi no 
hay nada que interese a los mayores. El ligero énfasis en las posesiones 
entre los Pueblos convierte en un asunto casual no sólo la difícil situación 
del matrimonio en otros lugares, sino también una docena de otras, todas 
aquellas que, según otras formas culturales, implican la inversión de 
propiedad grupal para el joven. Zuñi simplemente elimina las ocasiones. 

Todo acuerdo milita contra la posibilidad de que el niño padezca un 
complejo de Edipo. Malinowski ha señalado a los trobriandeses que la 
estructura de la sociedad otorga al tío una autoridad que en nuestra cultura 
se asocia con el padre. En Zuñi ni siquiera los tíos ejercen la autoridad. No 
se toleran ocasiones que exijan su ejercicio. El niño crece sin los 
resentimientos ni las ensoñaciones compensatorias de ambición que tienen 


sus raíces en esta situación familiar. Cuando el propio niño se convierte en 
adulto, no tiene las motivaciones que le lleven a imaginar situaciones en las 
que la autoridad será relevante. 

Por eso la iniciación de los niños es el acontecimiento extraño que es en 
Zuñi, extraño, es decir, en comparación con las prácticas que se encuentran 
constantemente en el mundo. Porque la iniciación de los niños es muy a 
menudo un ejercicio desinhibido de sus prerrogativas por parte de quienes 
tienen autoridad; es una novatada por parte de quienes están en el poder 
hacia aquellos a quienes ahora deben admitir en el estatus tribal. Estos ritos 
ocurren en formas muy parecidas en África, América del Sur y Australia. 
En Sudáfrica, los niños son arreados bajo hombres con palos largos que los 
utilizan libremente en todas las ocasiones. Deben afrontar el desafío con 
una lluvia de golpes sobre ellos, deben esperar constantes golpes por detrás 
acompañados de burlas. Deben dormir desnudos y sin mantas en los meses 
más fríos del año, con la cabeza, no los pies, vuelta hacia el fuego. No 
podrán untar el suelo para alejar los gusanos blancos que les pican por la 
noche. A las primeras señales de amanecer deben ir a la piscina y 
permanecer sumergidos en el agua fría hasta que salga el sol. No pueden 
beber ni una gota de agua durante los tres meses que dura el campo de 
iniciación, se les alimenta con comida repugnante. En compensación, se les 
enseñan fórmulas ininteligibles con gran alarde de importancia y palabras 
esotéricas. 

En las tribus indias americanas no se suele dedicar mucho tiempo a la 
iniciación de los niños, pero las ideas suelen ser las mismas. Los apaches, 
con quienes los zuñi tienen muchas relaciones, dicen que domar a un niño 
es como domar a un potrillo. Lo obligan a hacer agujeros en el hielo y a 
bañarse, a correr con agua en la boca, lo humillan en sus partidas de guerra 
de prueba y, en general, lo intimidan. Los indios del sur de California lo 
entierran en colinas de hormigas. 

Pero en Zuñi la iniciación del niño nunca es en modo alguno un calvario. 
Se cree que hace que el rito sea muy valioso si los niños lloran incluso bajo 
los suaves golpes que reciben. El niño es acompañado en cada paso por su 
padre ceremonial y recibe sus caricias abrazado a la espalda del anciano o 
arrodillado entre sus rodillas. Su padrino que lo acompaña le brinda 
seguridad, en lugar de empujarlo violentamente fuera del nido, como el 
niño sudafricano. Y la iniciación final termina cuando el propio niño toma 
el látigo de yuca y golpea la kachina como él mismo ha sido golpeado. La 


iniciación no descarga sobre los niños la lamentable voluntad de poder de 
los adultos. Es un rito exorcista y purificador. Hace que los niños sean 
valiosos dándoles estatus de grupo. Los azotes son un acto que han visto 
cortejar a sus mayores durante toda su vida como una bendición y una cura. 
Es su espaldarazo en el mundo sobrenatural. 

La falta de oportunidades para el ejercicio de la autoridad, tanto en 
situaciones religiosas como domésticas, se une a otro rasgo fundamental: la 
insistencia en hundir al individuo en el grupo. En Zuñi, la responsabilidad y 
el poder siempre están distribuidos y el grupo se convierte en la unidad 
funcional. La forma aceptada de acercarse a lo sobrenatural es mediante un 
ritual grupal. La forma aceptada de asegurar la subsistencia familiar es 
mediante la asociación doméstica. Ni en religión ni en economía el 
individuo es autónomo. En religión, un hombre que está ansioso por su 
cosecha no ofrece oración por la lluvia que la salvará; él baila en los bailes 
de lluvia de verano. Un hombre no reza por la recuperación de su hijo que 
está enfermo; trae la orden de los médicos de Big Fire Society para curarlo. 
Aquellas oraciones individuales que se permiten, en la plantación personal 
de bastones de oración, en los lavados de cabeza de limpieza ceremonial, en 
la llamada de los curanderos o de un padre ceremonial, tienen validez sólo 
porque son partes necesarias de un todo mayor. el ritual grupal al que 
pertenecen. No podrían separarse de él y seguir teniendo poder, como 
tampoco podría tomarse una palabra de las largas fórmulas mágicas y 
conservar por sí sola la eficacia de la oración perfecta. 

La sanción de todos los actos proviene de la estructura formal, no del 
individuo. Un sumo sacerdote, como vimos, puede plantar bastones de 
oración sólo como sumo sacerdote y en aquellos momentos en que se sabe 
que está funcionando oficialmente. Un curandero doctora porque es 
miembro del culto de los curanderos. La membresía en ese culto no sólo 
fortalece sus propios poderes, como es el caso en las llanuras, sino que es la 
única fuente de sus poderes. Incluso la matanza de navajos se juzga del 
mismo modo. Un cuento popular cuenta una historia de traición consumada. 
Un rico navajo y su esposa vinieron a comerciar en una casa zuñi y los 
hombres lo asesinaron por su turquesa. “Pero no tenían el poder del cuero 
cabelludo”; es decir, no se unieron al culto de la guerra, lo que les habría 
permitido perpetrar el acto. Según el pensamiento zuñi hay sanción 
institucional incluso para este acto, y condenan simplemente el hecho que 
no se vale de su garantía institucional. 


Por tanto, el pueblo Zuñi se dedica a las formas constituidas de su 
sociedad. Hunden en ellos la individualidad. No piensan en el cargo y la 
posesión de bienes sacerdotales como pasos en el camino ascendente de la 
ambición. Un hombre, cuando puede permitírselo, se consigue una máscara 
para aumentar el número de cosas con las que “vivir” en su hogar y el 
número de máscaras que dispone su kiva. Participa en los rituales 
calendáricos y, con un gran gasto, construye una nueva casa para entretener 
a las personificaciones de sacerdotes kachina en Shalako, pero lo hace con 
un grado de anonimato y falta de referencias personales que es difícil de 
duplicar en otras culturas. Toda la orientación de su actividad personal nos 
resulta desconocida. 

Así como en la religión los actos y motivaciones del individuo carecen 
singularmente de referencia personal, también en la vida económica. La 
unidad económica es, como hemos visto, un grupo de hombres muy 
inestable. El núcleo del hogar, el grupo permanente, es un grupo de 
relaciones de mujeres, pero las mujeres no son las que funcionan de manera 
importante en las grandes empresas económicas como la agricultura o el 
pastoreo, ni siquiera trabajan en la turquesa. Y los hombres necesarios en 
las ocupaciones fundamentales son un grupo cambiante y poco unido. Los 
maridos de las hijas del hogar regresarán a sus hogares maternos en medio 
de una tormenta doméstica y en adelante no tendrán responsabilidad de 
alimentar o albergar a los hijos que dejen atrás. Además, en el hogar están 
los diversos parientes consanguíneos masculinos del grupo de parentesco 
femenino: los solteros, los viudos, los divorciados y los que esperan que 
pase un malestar temporal en los hogares de sus esposas. Sin embargo, este 
grupo diverso, cualquiera que sea su composición momentánea, reúne su 
trabajo para llenar el almacén común de maíz, y este maíz sigue siendo 
propiedad colectiva de las mujeres de la casa. Incluso si algunos campos 
recién cultivados pertenecen como propiedad privada a cualquiera de estos 
hombres, todos los hombres los cultivan conjuntamente para el almacén 
común, tal como lo hacen con los campos ancestrales. 

La costumbre es la misma con respecto a las casas. Los construyen los 
hombres, y conjuntamente, y pertenecen a las mujeres. Un hombre que deja 
a su esposa en el otoño puede estar dejando atrás la casa que pasó todo el 
año construyendo y un granero completo, resultado de la agricultura de su 
temporada. Pero no se piensa en que tenga ningún derecho individual sobre 
ninguno de los dos; y no se le considera defraudado. Agrupó su trabajo en el 


de su familia, y el resultado es una fuente colectiva; si ya no es miembro de 
ese grupo, es asunto suyo. Las ovejas son hoy una fuente considerable de 
ingresos y son propiedad de los hombres individualmente. Pero son 
pastoreados cooperativamente por grupos de parientes masculinos, y las 
nuevas motivaciones económicas tardan en aparecer. 

Así como según el ideal zuñi un hombre hunde sus actividades en las del 
grupo y no reclama ninguna autoridad personal, así tampoco es nunca 
violento. Su compromiso apolíneo con el medio en el sentido griego nunca 
es más claro que en su manejo cultural de las emociones. Ya sea tra, amor, 
celos o pena, la moderación es la primera virtud. El tabú fundamental sobre 
sus santos durante sus períodos de mandato es contra cualquier sospecha de 
ira. Las controversias, ya sean ceremoniales, económicas o domésticas, se 
llevan a cabo con una falta de vehemencia incomparable. 

Cada día hay en Zuñi nuevos ejemplos de su apacibilidad. Un verano, 
una familia que conocía bien me había regalado una casa para vivir y, 
debido a circunstancias complicadas, otra familia reclamó el derecho a 
disponer de la vivienda. Cuando los sentimientos estaban en su apogeo, 
Quatsia, la dueña de la casa, y su marido estaban conmigo en la sala de 
estar cuando un hombre que yo no conocía comenzó a cortar las malas 
hierbas en flor que aún no habían sido arrancadas del jardín. Mantener el 
jardín libre de crecimiento es una prerrogativa principal del propietario de 
una casa y, por lo tanto, el hombre que reclamaba el derecho a disponer de 
la casa aprovechaba esta ocasión para dejar constancia pública de su 
reclamación. No entró en la casa ni desafió a Quatsia y Leo, que estaban 
dentro, pero cortó lentamente la maleza. En el interior, Leo estaba sentado 
inmóvil sobre sus talones contra la pared, masticando pacíficamente una 
hoja. Quatsia, sin embargo, se permitió sonrojarse. “Es un insulto”, me dijo. 
“Ese hombre sabe que Leo será sacerdote este año y no puede enfadarse. 
Nos avergúenza ante todo el pueblo al cuidar nuestro jardín”. El intruso 
finalmente recogió la maleza marchita, miró con orgullo el limpio vard y se 
fue a casa. Nunca se dirigieron palabras entre ellos. Para Zuñi fue una 
especie de insulto y durante su trabajo matutino en el vard, el demandante 
rival expresó suficientemente su protesta. No insistió más en el asunto. 

Los celos maritales son igualmente moderados. No enfrentan el adulterio 
con violencia. Una respuesta habitual en las llanuras ante el adulterio de la 
esposa era cortarle la parte carnosa de la nariz. Esto lo hicieron incluso en el 
suroeste tribus que no pertenecían al Pueblo, como los apaches. Pero en 


Zuñi la infidelidad de la esposa no es excusa para la violencia. El marido no 
lo considera una violación de sus derechos. Si ella es infiel, normalmente es 
un primer paso para cambiar de marido, y sus instituciones lo hacen lo 
suficientemente fácil como para que sea un procedimiento realmente 
tolerable. No contemplan la violencia. 

Las esposas suelen ser igualmente moderadas cuando se sabe que sus 
maridos les son infieles. Mientras la situación no sea lo suficientemente 
desagradable como para romper las relaciones, se ignora. La temporada 
anterior a una de las visitas del Dr. Bunzel a Zuñi, uno de los jóvenes 
esposos de la casa en la que vivía había estado manteniendo una relación 
extramatrimonial que se difundió por todo el pueblo. La familia ignoró por 
completo el asunto. Por fin, el comerciante blanco, guardián de la moral, 
protestó ante la esposa. La pareja llevaba casada doce años y tenía tres 
hijos; la esposa pertenecía a una familia importante. La comerciante planteó 
con gran seriedad la necesidad de hacer alarde de autoridad y poner fin a la 
conducta escandalosa de su marido. “Entonces”, dijo su esposa, “no lavé su 
ropa”. Entonces supo que yo sabía que todo el mundo lo sabía y dejó de 
salir con esa chica. Fue efectivo, pero es extraño que no se transmitiera ni 
una palabra. No hubo arrebatos, ni recriminaciones, ni siquiera un 
reconocimiento abierto de la crisis. 

A las esposas, sin embargo, se les permite otra forma de actuar que no 
está sancionada en el caso de los maridos abandonados. Una esposa puede 
caer sobre su rival y golpearla públicamente. Se insultan y se ponen un ojo 
morado. Nunca se asienta nada, e incluso en los raros casos en que ocurre, 
se apaga tan rápidamente como se ha encendido. Es la única pelea a 
puñetazos reconocida en Zuñi. S1, por otra parte, una mujer permanece en 
paz con su marido mientras él tiene una aventura tras otra, su familia se 
enoja y la presiona para que se separe de él. "Todo el mundo dice que ella 
debe amarlo", dicen, y todos sus parientes se avergienzan. Está 
desobedeciendo las reglas que le han sido impuestas. 

Porque el curso tradicional es el del divorcio. Si un hombre no encuentra 
agradables a las parientes femeninas de su esposa, es libre de regresar a la 
casa de su madre. Proporciona un medio para evitar la intimidad doméstica 
con personas que no le agradan y simplemente disuelve las relaciones que 
le ha resultado difícil manejar amistosamente. 

Si los pueblo ofrecen instituciones que minimizan eficazmente la 
aparición de una emoción violenta como los celos, están aún más 


preocupados por ofrecer técnicas apolíneas en el momento de la muerte. Sin 
embargo hay una diferencia. Los celos, como se desprende de las prácticas 
de muchas culturas diferentes, son una de las emociones que pueden 
fomentarse más eficazmente mediante acuerdos culturales, o pueden 
prohibirse. Pero no es tan fácil escapar del duelo. La muerte de un pariente 
cercano es el impulso más cercano que enfrenta la existencia. Amenaza la 
solidaridad del grupo, exige reajustes drásticos, especialmente si el fallecido 
es un adulto, y a menudo significa soledad y dolor para los supervivientes. 
Los Pueblo son esencialmente realistas y no niegan el dolor ante la 
muerte. No convierten, como algunas de las culturas que analizaremos, el 
duelo por un pariente cercano en una exhibición ambiciosa o una situación 
de terror. Lo tratan como una pérdida y como una pérdida importante. Pero 
proporcionan técnicas detalladas para superarlo lo más rápido y con la 
menor violencia posible. El énfasis está en hacer olvidar al doliente. Cortan 
un mechón de pelo del difunto y hacen una mancha para purificar a quienes 
sufren demasiado. Esparcen harina de maíz negra con la mano izquierda — 
asociada con la muerte— para “ennegrecer su camino”; es decir, poner 
oscuridad entre ellos y su dolor. En Isleta, en la tarde del cuarto día, antes 
de que los familiares se separen después de la muerte, el sacerdote oficiante 
hace un altar en el suelo sobre el cual ponen los bastones de oración para 
los muertos, el arco y la flecha del muerto, el cepillo para el cabello usado 
para preparar el cuerpo para el entierro y las prendas de vestir del difunto. 
Están, además, el cuenco de agua medicinal y una cesta de comida a la que 
todos han contribuido. En el suelo, desde la puerta de la casa hasta el altar, 
los sacerdotes hacen un camino de comida para que entre el difunto. Se 
reúnen para alimentar al muerto por última vez y despedirlo. Uno de los 
sacerdotes rocía a todos del cuenco de medicinas y luego abre la puerta de 
la casa. El jefe habla con el muerto y le pide que venga a comer. Escuchan 
los pasos afuera y sus tanteos en la puerta. Entra y come. Luego el jefe rocía 
el camino para que pueda salir y los sacerdotes 'lo echan del pueblo". Se 
llevan los bastones de oración para los muertos, las piezas de su ropa y sus 
efectos personales, el cepillo para el cabello y el cepillo. tazón de comida. 
Los sacan fuera del pueblo y rompen el cepillo y el cuenco enterrando todo 
fuera de la vista. Regresan corriendo, sin mirar atrás, y cierran la puerta al 
muerto, marcando una cruz con un cuchillo de pedernal para impedir su 
entrada. Es la ruptura formal con los muertos. El jefe le habla al pueblo 
diciéndoles que no se acordarán más. “Hace ya cuatro años que murió”. En 


las ceremonias y en el folclore se utiliza a menudo la idea de que el día se 
ha convertido en el año o el año en el día. Ha transcurrido el tiempo para 
liberarlos del dolor. Se despide al pueblo y se acaba el luto. 

Sin embargo, cualquiera que sea la inclinación psicológica de un pueblo, 
la muerte es un hecho obstinadamente ineludible, y en Zuñi el malestar 
apolíneo por no poder prohibir el levantamiento de la muerte por parte de 
los parientes más cercanos se expresa muy claramente en sus instituciones. 
Hacen la menor cantidad de muerte posible. Los ritos funerarios son los 
más simples y menos dramáticos de todos los ritos que poseen. En esta 
ocasión no se encuentra nada de la elaboración que entraña sus ceremonias 
calendáricas. El cadáver es enterrado de inmediato y ningún sacerdote 
oficia. 

Pero una muerte que toca de cerca a un individuo no es tan fácil de 
eliminar ni siquiera en Zuñi. Conceptualizan esta persistencia del dolor o 
malestar mediante la creencia de que el cónyuge sobreviviente está en gran 
peligro. Su esposa muerta puede “hacerlo retroceder”; es decir, en su 
soledad podrá llevárselo con ella. Es exactamente lo mismo para una esposa 
cuyo marido ha muerto. Si el superviviente se aflige, es más expuesto al 
peligro. Por eso se le trata con todas las precauciones con las que se rodea a 
la persona que ha quitado la vida. Debe aislarse durante cuatro días de la 
vida ordinaria, no hablar ni ser hablado, tomar cada mañana un emético 
para purificarse y salir del pueblo a ofrecer harina de maíz negro con la 
mano izquierda. Lo balancea cuatro veces alrededor de su cabeza y lo arroja 
lejos de él para "quitar lo malo", dicen. Al cuarto día planta sus palos oraver 
a los muertos y le reza, en la única oración en zuñi que se dirige a un 
individuo, ya sea humano o sobrenatural, para que lo deje en paz, no lo 
arrastre con ella y lo concédele 


Toda tu buena fortuna, 
Preservandonos por un camino seguro. 


El peligro que corre sobre él no se considera terminado hasta dentro de un 
año. Durante ese tiempo su difunta esposa se pondrá celosa si se acerca a 
una mujer. Cuando termina el año, tiene relaciones sexuales con una 
desconocida y le hace un regalo. Con el regalo desaparece el peligro que lo 
ha perseguido. Vuelve a ser libre y toma otra esposa. Lo mismo ocurre con 
una esposa cuyo marido ha muerto. 


En las llanuras occidentales, el comportamiento de duelo era lo más 
alejado de tal manifestación de ansiedad. Fue una indulgencia dionisíaca 
hacia el dolor desinhibido. Todo su comportamiento acentuó, en lugar de 
evitar, la desesperación y la agitación que implica la muerte. Las mujeres 
les cortaron la cabeza y las piernas y les cortaron los dedos. Largas filas de 
mujeres marcharon por el campo tras la muerte de una persona importante, 
con las piernas desnudas y sangrando. La sangre de sus cabezas y de las 
pantorrillas la dejaron apelmazar y no la quitaron. Tan pronto como sacaron 
el cadáver para enterrarlo, todo lo que había en el albergue fue arrojado al 
suelo para que cualquiera pudiera apoderarse de él. No se pensaba que las 
posesiones de los muertos estuvieran contaminadas, pero todos los bienes 
de la casa se regalaban porque, en su dolor, la familia no podía tener ningún 
interés en las cosas que poseían ni ningún uso para ellas. Incluso la cabaña 
fue derribada y entregada a otra persona. A la viuda no le quedó nada más 
que la manta que la envolvía. Los caballos favoritos del muerto fueron 
conducidos. a su tumba y asesinado allí mientras todo el pueblo lloraba. 

También se esperaba y comprendía un duelo individual excesivo. 
Después del entierro, una esposa o una hija podían insistir en quedarse junto 
a la tumba, llorando y negándose a comer, sin prestar atención a quienes 
intentaban instarla a regresar al campamento. Una mujer, especialmente, 
pero a veces un hombre, podía salir a llorar sola a lugares peligrosos y en 
ocasiones recibía visiones que le otorgaban poderes sobrenaturales. En 
algunas tribus, las mujeres solían ir a las tumbas y llorar durante años, y en 
años posteriores todavía pasaban agradables tardes sentadas junto a ellas sin 
llorar. 

Es especialmente característico el abandono del duelo en el caso de los 
niños. El extremo del dolor de los padres podría expresarse entre los Dakota 
al entrar desnudos al campamento, llorando. Fue la única ocasión en la que 
algo así pudo suceder. Un viejo escritor dice de su experiencia entre otra 
tribu de las Llanuras: "Si alguien ofendiera a su padre durante este tiempo 
[de luto], lo más seguro sería que le sobreviniera la muerte, ya que el 
hombre, sumido en un profundo dolor, busca algo sobre lo cual vengarse, y 
poco después va a la guerra, para matar o para que lo maten, ya sea sin 
importancia para él en ese estado.' Cortejaron la muerte mientras los Pueblo 
rezan para ser liberados de la terrible posibilidad de que ocurra. 

Estas dos actitudes ante la muerte son tipos familiares de 
comportamiento contrastado, y la mayoría de las personas reconocen la 


simpatía de una u otra. Los Pueblos han institucionalizado lo uno y los 
Llanos el otro. Esto no significa, por supuesto, que en cada miembro de una 
familia desconsolada de las llanuras occidentales surja un dolor violento y 
desinhibido, o que en los pueblos, después de que le hayan dicho que 
olvide, él se adapte sólo a la incomodidad que encuentra expresión al 
romper con él. un cepillo para el cabello. Lo cierto es que en una cultura 
encuentra una emoción ya canalizada para él, y en otra la otra. La mayoría 
de los seres humanos adoptan el canal que ya está preparado en su cultura. 
S1 pueden utilizar este canal, se les proporcionan medios de expresión 
adecuados. Si no pueden, tendrán todos los problemas de los aberrantes en 
todas partes. 

Hay otra situación de muerte que en estas culturas está mucho más 
dotada de técnicas rituales: la situación del hombre que ha matado a otro. 
En Zuñi, un asesino es tratado del mismo modo que se trata a su cónyuge 
superviviente, sólo que su retiro se realiza en la kiva ceremonial, 
supervisado por los sacerdotes, y la eliminación del malestar que recae 
sobre él se logra de forma más elaborada. Consiste en su iniciación en la 
sociedad de guerra. Su retiro, que como el del viudo implica sentarse sin 
moverse, no hablar ni ser hablado, tomar eméticos y abstenerse de comer, es 
el retiro de su iniciación en la sociedad. Cualquier iniciado en cualquier 
sociedad observa tabúes análogos, y en Zuñi las restricciones que recaen 
sobre un hombre que ha quitado la vida se consideran un retiro iniciático. 
Su liberación de las restricciones es la entrada a sus nuevas 
responsabilidades sociales como miembro de la sociedad de guerra. Los 
jefes de guerra funcionan de por vida, no sólo en la guerra, sino más 
especialmente como guardias y emisarios en ocasiones ceremoniales y 
públicas. Son el brazo de la ley allí donde se deben hacer arreglos formales. 
Están a cargo de la casa del cuero cabelludo donde se guardan los cueros 
cabelludos y son especialmente eficaces para traer lluvia. 

A lo largo del largo y elaborado ceremonial de la danza de guerra, el 
cuero cabelludo es el símbolo del hombre que ha sido asesinado. El 
propósito de la ceremonia es señalar la iniciación del nuevo miembro de la 
sociedad de guerra y convertir el cuero cabelludo en uno de los seres 
sobrenaturales Zuñi que hacen lluvia. Debe ser honrado con la danza y debe 
ser adoptado en el pueblo mediante los ritos de adopción habituales. Estos 
ritos, en cualquier adopción o matrimonio, consisten esencialmente en el 
lavado de la cabeza del recién llegado por las mujeres mayores de la familia 


paterna. Así también las tías del asesino lavan el cuero cabelludo con agua 
limpia y lo adoptan en la tribu mediante los mismos procedimientos 
mediante los cuales el iniciado fue adoptado en el matrimonio en la familia 
de su novia. Las oraciones de la danza del cuero cabelludo son muy 
explícitas. Describen la transformación del enemigo sin valor en un fetiche 
sagrado del pueblo y la alegría con la que el pueblo reconoce la nueva 
bendición. 


Porque de hecho el enemigo 

Aunque esté en la basura 

Vivió y creció hasta la madurez, 

En virtud de las oraciones de lluvia de los sacerdotes del maíz, 
[Se ha vuelto valioso. | 

De hecho, el enemigo, 

Aunque en su vida 

Era una persona dada a la mentira, 

Se ha convertido en alguien que puede predecir cómo será el mundo, 
cómo serán los días... 

Aunque no tenía valor, 

Sin embargo, él era un ser de agua, 

Él era un ser simiente; 

Deseando las aguas del enemigo, 

Deseando sus semillas, 

Deseando su riqueza, 


Esperarás ansiosamente sus días.| 

Cuando con tu agua clara 

Has bañado al enemigo? 

Cuando en el patio lleno de agua de los sacerdotes del maíz 
Ha sido creado? 

Todos los hijos del cura del maíz 

Con las secuencias de canciones de los padres. 
Estará bailando para él. 

Y cuando todos sus días hayan pasado, 
Entonces un buen día 

Un día hermoso, 

Un día lleno de grandes gritos, 

Con gran risa, 


Un buen día, 
Con nosotros, tus hijos, 
Pasarás. 


De modo que el cuero cabelludo se convierte en algo sobrenatural al que 
rezar, y el asesino en un miembro vitalicio de la importante sociedad de 
guerra. 

En las culturas dionisíacas toda la situación se maneja de manera 
diferente. Muy a menudo hicieron de ello una crisis de peligro terrible. El 
asesino se encontraba en peligro sobrenatural y, como entre los pima, fue 
purificado durante veinte días, sentado en un pequeño hoyo redondo 
excavado en la tierra. Un padre ceremonial lo alimentaba al final de un 
poste de dos metros de largo y sólo lo liberaba de su peligro al ser arrojado, 
atado de pies y manos, al río. 

En las llanuras occidentales, sin embargo, su violencia no capitalizó estas 
contaminaciones sobrenaturales. El hombre que había matado a otro no era 
una persona que necesitara salvación, era un vencedor y el más envidiado 
de todos los vencedores. Todo su entusiasmo dionisíaco se lograba en la 
celebración de un triunfo desinhibido, en un regodeo ante el enemigo 
derrotado. Fue una ocasión completamente alegre. El grupo de guerra que 
regresaba cayó sobre su propio campamento en un simulacro de ataque 
sorpresa al amanecer, con sus rostros ennegrecidos por el triunfo. 


... disparando sus armas y agitando los palos en los que estaban las 
cabelleras que habían sido tomadas. La gente se alborotó y los recibió 
con gritos y chillidos. Todo fue alegría. Las mujeres cantaron 
canciones de victoria... En la primera fila estaban los que habían... 
contado los golpes... Algunos abrazaron a los guerreros exitosos. Los 
ancianos y las ancianas cantaban canciones en las que se mencionaban 
sus nombres. Los familiares de los que iban en primera fila... daban 
testimonio de su alegría haciendo regalos a amigos o a gente pobre. 
Toda la multitud podía ir a donde vivía algún hombre valiente o donde 
vivía su padre, y allí bailar en su honor. Era probable que se prepararan 
para bailar toda la noche, y tal vez continuaran bailando durante dos 
días y dos noches. 


Todos se unieron a la danza del cuero cabelludo, pero no era una ocasión 
religiosa. Ningún curandero ofició. De acuerdo con su carácter social estaba 
a cargo de hombres-mujeres, travestis que habían adoptado la vida 
femenina y que eran reconocidos en esta tribu como casamenteros y “buena 
compañía”. Ellos convocaban los bailes y llevaban las cabelleras. Hombres 
y mujeres mayores actuaron como payasos, y algunos de ellos incluso se 
vistieron para representar a los mismos guerreros cuyos cueros cabelludos 
eran el centro de la ceremonia. 

Nadie que haya visto las dos danzas puede dudar del contraste entre ellas: 
la danza del cuero cabelludo de los Pueblo con sus conjuntos formales que 
se alternan en un programa equilibrado ante el elaborado altar en el suelo 
con los grandes paquetes de medicinas de guerra, y el baile del cuero 
cabelludo de el cheyenne, con su vigor físico y su celebración del orgullo de 
la victoria, su imitación de los movimientos del conflicto cuerpo a cuerpo, 
su entusiasmo por haber sido el mejor hombre. En la danza Pueblo todo es 
sobriedad y acción grupal, como corresponde a una ocasión en la que se 
levanta la nube del asesino mediante su incorporación a una sociedad 
importante y valiosa y la instalación del cuero cabelludo de un enemigo 
corriente como uno de los de la lluvia. haciendo sobrenaturales. En la danza 
de la llanura, aunque los bailarines salen en grupos, cada uno de ellos es sin 
embargo un bailarín solista que sigue su propia inspiración para expresar a 
través de cada movimiento de su cuerpo entrenado la gloria del encuentro 
físico. Es todo individualismo, todo júbilo y triunfo. 

La actitud apolínea de los pueblo hacia la muerte no puede prohibir la 
muerte de familiares ni el asesinato de enemigos; en el mejor de los casos, 
sólo puede convertirlos en fuentes de bendición y proporcionar medios para 
superarlos con la menor violencia. El homicidio, la privación de la vida 
dentro del grupo, ocurre tan raramente que casi ni siquiera se recuerdan 
historias sobre él, pero si ocurre, se resuelve sin demora mediante un pago 
acordado entre los grupos de parentesco. Sin embargo, quitarse la propia 
vida está totalmente prohibido. El suicidio es un acto demasiado violento, 
incluso en sus formas más casuales, para que los Pueblo lo contemplen. No 
tienen idea de qué podría ser. Presionados para que coincidan con las 
historias, los zuñi cuentan de un hombre a quien se le había oído decir que 
le gustaría morir con una mujer hermosa. Un día lo llamaron para curar a 
una mujer enferma y su medicina consistía en masticar una de sus plantas 
medicinales silvestres. Por la mañana lo encontraron muerto. Es lo más 


cercano que pueden llegar a la idea del acto, y no se les ocurre que podría 
haberse quitado la vida. Su historia es sólo la de un hombre cuya muerte se 
produjo en la forma que se le había oído desear. 

La situación que para nosotros es paralela a nuestra práctica del suicidio 
ocurre sólo en los cuentos populares. En los cuentos, una esposa 
abandonada pide ocasionalmente al apache que venga en cuatro días para 
destruir el pueblo y, por tanto, a su marido y su amante. Ella misma se 
limpia ritualmente y se pone sus mejores galas. La mañana señalada sale al 
encuentro del enemigo y es la primera en caer ante ellos. Esto, por 
supuesto, entra dentro de nuestra categoría de suicidio, aunque ellos sólo 
piensan en la venganza ritual. "Por supuesto que no haríamos eso ahora", 
dicen; "ella era mala". No van más allá del hecho de su venganza. Estaba 
destruyendo las posibilidades de felicidad de sus compañeros del pueblo, de 
las que ella se sentía excluida. En particular, estaba arruinando el nuevo 
placer de su marido. El resto del cuento no es realmente imaginado por 
Zuñ1; está más allá de su experiencia, como el mensajero sobrenatural que 
recibe para llevar su mensaje a los apaches. Cuanto más específicamente 
ilustras la práctica del suicidio a una audiencia zuñi, más educadamente y 
sonrientemente incrédulos se vuelven. Es muy extraño las cosas que hacen 
los blancos. Pero esto es lo más ridículo de todo. 

Los indios de las llanuras, por otra parte, hicieron mucho más que 
nosotros con la idea del suicidio. En muchas tribus, un hombre que no veía 
nada más atractivo en el futuro podía comprometerse a suicidarse durante 
un año. Adoptó una insignia peculiar: una estola de ante de unos dos metros 
y medio de largo. Al final, donde se arrastraba por el suelo, tenía una larga 
hendidura, y el prometido, cuando ocupaba su lugar prometido en la 
vanguardia de su guerra de guerrillas, era fijado a su posición a través de la 
hendidura de su insignia. No pudo retirarse. Podía avanzar, porque la estaca, 
por supuesto, no obstaculizaba su movimiento. Pero si sus compañeros 
retrocedieron, él debe permanecer en su posición de vanguardia. Si murió, 
al menos murió en medio de los compromisos que le gustaban. Si 
sobrevivía ese año, se habría ganado con su cortejo a la muerte todo tipo de 
reconocimiento que los Llanos apreciaban. Hasta el final de su vida, cuando 
los grandes hombres contaban públicamente sus hazañas en los constantes y 
reconocidos concursos de jactancia, podía nombrar sus hazañas y el año de 
su promesa. Podría utilizar los conteos que adquirió para unirse a 
sociedades y convertirse en jefe. Incluso una persona que no desesperara en 


absoluto por su vida podría sentirse tan tentada por los honores que se 
podían obtener de esta manera que aceptaría la promesa. O una sociedad 
podría intentar comprometer a un miembro que no lo desee. La promesa del 
guerrero no fue de ninguna manera la única forma en que se reconoció el 
suicidio en las llanuras. No era un acto común entre ellos como lo es en 
algunas regiones primitivas, pero a menudo se repiten historias de suicidio 
por amor. Bien podían entender el gesto violento de arrojar la vida. 

Hay todavía otra manera en que el ideal apolíneo se expresa en las 
instituciones pueblo. No elaboran culturalmente temas de terror y peligro. 
No tienen nada de la voluntad dionisíaca de crear situaciones de 
contaminación y miedo. Este tipo de indulgencias son muy comunes 
durante el duelo en todo el mundo: el entierro es una orgía de terror, no de 
dolor. En las tribus australianas, los parientes más cercanos caen sobre el 
cráneo y lo golpean en pedazos para que no les moleste. Rompen los huesos 
de las piernas para que el fantasma no los persiga. En Isleta, sin embargo, 
rompen el cepillo del pelo, no los huesos del cadáver. Los navajos, el 
pueblo más cercano a los pueblo, queman el albergue y todo lo que hay en 
él al morir. Nada de lo que poseía el muerto puede pasar casualmente a otro. 
Está contaminado. Entre los pueblo, sólo su arco, sus flechas y su mili, el 
fetiche de los curanderos por una mazorca de maíz perfecta, son enterrados 
con los muertos, y al mili se le despoja en primer lugar de sus valiosas 
plumas de guacamayo. No tiran nada en absoluto. Los Pueblo en todas sus 
instituciones de muerte simbolizan el fin de la vida de este hombre, no las 
precauciones contra la contaminación de su cadáver o contra la envidia y la 
venganza de su fantasma. 

Todas las crisis de la vida son tratadas en algunas civilizaciones como 
situaciones de terror. El nacimiento, el inicio de la pubertad, el matrimonio 
y la muerte son ocasiones constantemente recurrentes para este 
comportamiento. Así como en el duelo los Pueblo no capitalizan el terror en 
la muerte, tampoco lo hacen en las demás ocasiones. Su manejo de la 
menstruación es especialmente sorprendente porque a su alrededor hay 
tribus que tienen en cada campamento pequeñas casas para la mujer que 
menstrúa. Por lo general, debe cocinar ella misma, usar su propia vajilla y 
aislarse por completo. Incluso en la vida doméstica su contacto es 
contaminante, y si tocara los instrumentos del cazador, su utilidad quedaría 
destruida. Los Pueblo no sólo no tienen cabañas menstruales, sino que 
tampoco rodean a las mujeres con precauciones en este momento. Los 


períodos catameniales no suponen ninguna diferencia en la vida de una 
mujer. 

La gran situación de temor de las tribus circundantes es su institución de 
hechicería. La brujería es una etiqueta que se suele utilizar para describir las 
prácticas africanas y melanesias, pero el miedo, la sospecha, el antagonismo 
apenas controlado hacia el curandero en América del Norte, que se extiende 
desde Alaska, pasando por el pueblo shoshoniano de la Gran Cuenca, hasta 
los pima del Suroeste y está ampliamente asociado con la Sociedad 
Midewiwin hacia el este, es completamente característico de la brujería. 
Cualquier sociedad dionisíaca valora el poder sobrenatural no sólo porque 
es poderoso, sino también porque es peligroso. El impulso común de 
capitalizar experiencias peligrosas tuvo paso libre en la actitud tribal hacia 
el curandero. Tenía más poder para dañar que para ayudar. Su actitud hacia 
él estaba compuesta de miedo, odio y sospecha. Su muerte no podía ser 
vengada, y si fallaba en sus curas y las sospechas recaían sobre él, 
comúnmente era asesinado por el pueblo. 

Los Mojave, una tribu no-pueblo del suroeste, llevaron esta actitud al 
extremo. "Está en la naturaleza de los médicos matar gente de esta manera, 
del mismo modo que está en la naturaleza de los halcones matar pajaritos 
para ganarse la vida", dicen. Todos aquellos a quienes mataba un curandero 
estaban en su poder en el más allá. Ellos constituyeron su banda. Por 
supuesto, le interesaba tener una empresa grande y rica. Un curandero diría 
abiertamente: "No quiero morir todavía". No tengo lista una banda lo 
suficientemente grande”. Con un poco más de tiempo tendría el mando de 
una empresa de la que podría estar orgulloso. Le entregaba un palo a un 
hombre como muestra y le decía: "¿No sabes que maté a tu padre?" O venía 
y le decía a una persona enferma: "Soy yo quien te estoy matando". que 
estaba usando veneno o que había matado al padre del joven con un 
cuchillo. Fue una matanza sobrenatural, una situación de culpa y terror 
abierta y declarada. 

Tal situación es imposible de imaginar en Zuñi. Sus sacerdotes no son 
objeto de odios y sospechas velados. No encarnan en sí mismos los aspectos 
dobles característicos dionisíacos del poder sobrenatural, de modo que 
deben ser a la vez portadores de muerte y salvadores de la enfermedad. 
Incluso las ideas de brujería que están omnipresentes en los pueblos de hoy, 
a pesar de que están llenas de detalles europeos, no constituyen una 
situación genuina de brujería. La brujería en Zuñi no es el ejercicio de la 


voluntad de un hombre atrevido de obtener poderes sobrenaturales. Dudo 
que alguien tenga alguna técnica de brujería específica que tenga como 
práctica utilizar. Todas sus descripciones del comportamiento de las brujas 
son folclóricas, como los ojos de búho que la bruja sustituye en su cabeza 
después de colocar los suyos en un nicho en la pared. No son los detalles 
espantosos de la malicia realmente practicada que son característicos de 
otras áreas. La brujería entre los Pueblos, como muchas de sus situaciones, 
es un complejo de ansiedad. Sospechan vagamente unos de otros; y si un 
hombre es lo suficientemente antipático, es seguro que se le atribuye 
brujería. No hay preocupación por las acusaciones de brujería en una 
muerte normal. Sólo en tiempos de epidemia persiguen a las brujas, cuando 
la ansiedad general toma esta forma de expresarse. No crean una situación 
de terror ensombrecido por el poder de sus santos. 

En los pueblos, por lo tanto, no se corteja el exceso en ninguna forma, no 
se tolera la violencia, no se permite el ejercicio de la autoridad ni se deleita 
ninguna situación en la que el individuo se encuentre solo. No existe 
ninguna de las situaciones que el dionisíaco considera más valiosas. Sin 
embargo, tienen una religión de la fertilidad y, por definición, consideramos 
los cultos a la fertilidad como dionisíacos. Dioniso era el dios de la 
fertilidad y en la mayor parte del mundo no tenemos motivos para separar 
los dos rasgos; la búsqueda del exceso y el culto al poder procreador se han 
fusionado una y otra vez en los lugares más distantes del globo. Por lo 
tanto, la forma en que los pueblos apolíneos practican este mismo culto a la 
fertilidad hace doblemente vívidos los principios básicos de su vida. 

La gran mayoría de sus ceremonias de fertilidad no utilizan ningún 
simbolismo sexual. La lluvia es inducida por la monótona repetitividad de 
la danza que obliga a las nubes a ascender por el cielo. La productividad del 
maizal se asegura enterrando en él objetos que se han vuelto poderosos al 
haber sido colocados en los altares o utilizados por personificaciones 
sobrenaturales. El simbolismo sexual es mucho más evidente en el cercano 
pueblo de Hopi que en Zuñi. En Hopi hay un uso ceremonial muy común de 
pequeños cilindros negros asociados con pequeños círculos o ruedas de 
caña. Los cilindros son un símbolo masculino y los aros femeninos. Los 
atan y los arrojan al manantial sagrado. 

En la ceremonia de la Sociedad de la Flauta, un niño entra con dos niñas 
para traer lluvia, y se les entrega con anticipación, al niño un cilindro y a las 
niñas una diadema de caña. El último día de la ceremonia, estos niños, 


asistidos por ciertos sacerdotes, llevan estos objetos al manantial sagrado y 
los untan con el barro fértil extraído del suelo del manantial. Luego la 
procesión emprende el regreso hacia el pueblo. A lo largo del camino de 
regreso se han hecho cuatro pinturas de suelo, como las que se utilizan para 
altares, y los niños avanzan, guiando a los demás y lanzando, el niño su 
cilindro, las niñas sus círculos, sobre cada pintura de suelo por turno. 
Finalmente son depositados en el santuario de la danza en la plaza. Es una 
actuación decorosa y sobria, formal y carente de emociones hasta el último 
grado. 

Este tipo de simbolismo sexual ceremonial se utiliza constantemente 
entre los hopi. En los bailes de las sociedades de mujeres (Zuñi, por otro 
lado, no tiene sociedades de mujeres) es especialmente popular. En una de 
estas ceremonias, mientras las muchachas, con tallos de maíz en la mano, 
bailan en círculo, salen cuatro doncellas vestidas de hombres. Dos de ellos 
representan arqueros y dos lanceros. Los arqueros tienen cada uno un haz 
de enredaderas y un arco y una flecha y avanzan disparando sus flechas a 
los haces de enredaderas. Los lanceros tienen cada uno un palo largo y un 
aro y arrojan la lanza al aro rodante. Cuando llegan al círculo de baile, 
lanzan sus palos y aros sobre los bailarines que entran al círculo. Luego 
lanzan bolitas de harina de maíz humedecida desde el centro de las 
bailarinas a los espectadores, quienes luchan por apoderarse de ellas. El 
simbolismo es sexual y el objeto es la fertilidad, pero el comportamiento 
está en el polo opuesto al culto a Dioniso. 

En Zuñi este tipo de simbolismo no se ha nutrido. Tienen carreras 
ceremoniales que, como en todas partes de los pueblos, se celebran en 
busca de fertilidad. Uno de ellos es entre hombres y mujeres, los hombres 
en un extremo de la fila con sus bastones, las mujeres en el otro con sus 
aros, que patean con los dedos de los pies como los hombres con sus 
bastones. A veces las mujeres corren estas carreras con los payasos 
enmascarados. En cualquier caso, las mujeres deben ganar o la carrera sería 
inútil. En Perú, cuando se corrían carreras similares con el mismo 
propósito, cada hombre corría desnudo y violaba a cada mujer que 
alcanzaba. La misma petición está simbolizada en Zuñi y en Perú, pero la 
de Zuñi es una remodelación apolínea del simbolismo dionisíaco del Perú. 

Sin embargo, la asociación de la licencia con el ceremonial de fertilidad 
no falta por completo ni siquiera en los zuñi. En dos ocasiones, en la 
ceremonia ceremonial de la caza del conejo y en la danza del cuero 


cabelludo, se tolera la laxitud hasta el punto de que se dice que los niños 
concebidos en estas noches son excepcionalmente vigorosos. Hay una 
relajación del habitual y estricto acompañamiento de las niñas, una actitud 
de “los niños serán niños”. No hay promiscuidad ni indicios de nada 
orglástico. Además, se dice que el culto del paquete de medicinas que 
controla la nieve y el clima frío celebraba antiguamente ciertas prácticas en 
las que, durante una noche, las sacerdotisas del paquete recibían a sus 
amantes y recogían la longitud de un pulgar de turquesa de sus parejas para 
añadirla a las decoraciones de el haz. Esta práctica ya no se observa y es 
imposible saber en qué medida se reconoció la licencia. 

El sexo no se entiende bien en los pueblos. Se le presta poca atención 
realista, al menos en zuñi, y existe una tendencia, bastante familiar para 
nosotros en nuestro propio entorno cultural, a explicar el simbolismo sexual 
mediante alguna sustitución inapropiada. Las ruedas y los cilindros que los 
Hop1 utilizan en constante y específico simbolismo sexual, te dirán, 
representan los pequeños rollos de arcilla que la lluvia forma en los lavados. 
El disparo de haces de cáscaras con flechas, dicen, representa el rayo que 
cae sobre el maizal. Sustituciones aún más extremas se encuentran en las 
explicaciones de los informantes más honestos. Es una defensa inconsciente 
que llevan hasta el absurdo. 

Una defensa similar parece haber borrado todo rastro de los relatos 
cosmológicos sobre el origen del universo en el acto sexual. Incluso hace 
cincuenta años, Gushing registró en Zuñi una referencia a este cuento que 
es la cosmología fundamental de las tribus no Pueblo Yuman del suroeste y 
es conocida en muchas regiones vecinas. El sol cohabitó con la tierra, y de 
su vientre surgió la vida: los objetos inanimados que usan los hombres, así 
como los hombres y los animales. En Zuñi desde la época de Cushing se 
han registrado mitos de origen de diferentes sociedades, diferentes 
sacerdocios y laicos, y todavía se dice que la vida comienza en el cuarto 
mundo subterráneo, pero no lo reconocen como el útero de la tierra en el 
que la vida ha sido agitada por el padre del cielo. Su imaginación no gira en 
esa dirección. 

La actitud hacia el sexo entre los zuñi es paralela a ciertos estándares que 
en nuestra civilización conocemos como puritanos, pero los contrastes son 
tan sorprendentes como los paralelos. La actitud puritana hacia el sexo 
surge de su identificación como pecado, y los zuñi no tienen ningún sentido 
del pecado. El pecado les resulta desconocido, no sólo en el sexo sino en 


cualquier experiencia. No sufren complejos de culpa y no consideran el 
sexo como una serie de tentaciones a las que hay que resistir con dolorosos 
esfuerzos de la voluntad. La castidad como forma de vida se considera con 
gran desagrado, y nadie en sus cuentos populares es criticado con más 
dureza que las orgullosas muchachas que se resisten al matrimonio en su 
juventud. Se quedan en casa y trabajan, ignorando las ocasiones en las que 
legítimamente deberían ser admirados por los jóvenes. Pero los dioses no 
dan los pasos que se suponía que debían dar en la ética puritana. Bajan y, a 
pesar de los obstáculos, se las arreglan para dormir con ellos y les enseñan 
deleite y humildad. Por estos "medios disciplinarios amables" logran que la 
muchacha abrace en el matrimonio la felicidad propia de los mortales. 

Las relaciones placenteras entre los sexos son simplemente un aspecto de 
las relaciones placenteras con los seres humanos. Donde hacemos una 
distinción fundamental, su frase de elogio es: "Le agrada a todo el mundo". 
Siempre tiene aventuras con mujeres”. O “A nadie le agrada”. Nunca tiene 
problemas con las mujeres”. El sexo es un incidente en la vida feliz. 

Sus ideas cosmológicas son otra forma en la que han dado expresión a su 
espíritu extraordinariamente coherente. La misma falta de intensidad, de 
conflicto y de peligro que han institucionalizado en este mundo, la 
proyectan también en el otro mundo. Los sobrenaturales, como dice el Dr. 
Bunzel, “no tienen animadversión contra el hombre”. En la medida en que 
puedan retener sus regalos, su ayuda debe asegurarse mediante ofrendas, 
oraciones y prácticas mágicas”. Pero no se trata de un apaciguamiento de 
las fuerzas del mal. La idea les resulta ajena. Creen, más bien, que a los 
sobrenaturales les gusta lo que les gusta a los hombres, y si a los hombres 
les gusta bailar, a los sobrenaturales también les gustará. Por eso traen a los 
sobrenaturales de vuelta a bailar en Zuñi poniéndose sus máscaras, sacan 
los paquetes de medicinas y los 'bailan'. Les da placer. Hasta el maíz del 
almacén hay que bailarlo. “Durante el solsticio de invierno, cuando todos 
los grupos rituales celebran sus ceremonias, los jefes de familia toman seis 
mazorcas de maíz perfectas y las guardan en una canasta mientras les 
cantan. Esto se llama “bailar el maíz” y se realiza para que el maíz no se 
sienta descuidado durante la temporada ceremonial. Así también la gran 
Danza del Maíz que ahora ya no se realiza, culminó en este disfrute que 
tenían los 'medios para compartir con el'. mazorcas de maíz 

No imaginan el universo, como lo hacemos nosotros, como un conflicto 
entre el bien y el mal. No son dualistas. La noción europea de brujería, al 


domesticarse en los pueblos, ha tenido que sufrir una extraña 
transformación. Entre ellos no se deriva de ninguna majestad satánica 
enfrentada a un Dios bueno. Lo han encajado en su propio plan, y el poder 
brujo es sospechoso no porque sea otorgado por el diablo, sino porque 
““monta” a sus poseedores y, una vez asumido, no puede dejarse de lado. 
Cualquier otro poder sobrenatural se asume para la ocasión que lo solicita. 
Uno indica, plantando bastones de oración y observando el tabú, que está 
manejando cosas sagradas. Cuando termina la ocasión, uno acude a las 
hermanas de su padre para que le laven la cabeza y vuelve a estar en una 
posición secular. O un sacerdote devuelve su poder a otro sacerdote para 
que descanse hasta que sea requerido nuevamente. La idea y las técnicas 
para eliminar lo sagrado les son tan familiares como lo eran las de eliminar 
una maldición en la época medieval. En la brujería Pueblo no se 
proporcionan tales técnicas para liberarse del poder sobrenatural. No se 
puede renunciar a lo siniestro, y por eso la brujería es mala y amenazadora. 

Es difícil para nosotros dejar de lado nuestra imagen del universo como 
una lucha entre el bien y el mal y verlo como lo ven los Pueblo. No ven las 
estaciones, ni la vida del hombre, como una carrera de vida y muerte. La 
vida siempre está presente, la muerte siempre está presente. La muerte no es 
una negación de la vida. Las estaciones se desarrollan ante nosotros, y 
también la vida del hombre. Su actitud no implica “ninguna resignación, 
ninguna subordinación del deseo a una fuerza más fuerte, sino el sentido de 
la unidad del hombre con el universo”. Cuando oran, dicen a sus dioses: 


Seremos una sola persona. 
Intercambian términos de relación íntima con ellos: 


Sosteniendo a tu país, 

Sosteniendo a tu gente, 

Te sentarás tranquilamente para nosotros. 
Como niños unos para otros 

Siempre permaneceremos. 

Mi hijo,! 

Mi madre,! 

Según mis palabras 

Aun así puede ser. 


Hablan de intercambiar aliento con sus dioses: 


Lejos por todos lados 

Tengo por padres a sacerdotes dadores de vida? 
Pidiendo su aliento vivificante, 

Su aliento de vejez, 

Su aliento de aguas, 

Su aliento de semillas, 

Su aliento de riquezas, 

Su aliento de fecundidad, 

Su aliento de espíritu fuerte, 

Su aliento de poder, 

Su aliento de toda buena fortuna 

con el que están poseídos, 

pidiendo su aliento, 

En nuestros! cuerpos cálidos que respiran, 
Aumentaremos tu ? aliento. 

No desprecies el aliento de tus padres, 

Pero llévalo a tu cuerpo... 

Que podamos terminar nuestros caminos juntos. 
Que mi padre te bendiga con la vida; 

Que tu camino se cumpla. 


El aliento de los dioses es su aliento, y mediante su participación común se 
logran todas las cosas. 

Al igual que su versión de la relación del hombre con otros hombres, su 
versión de la relación del hombre con el cosmos no da lugar al heroísmo ni 
a la voluntad del hombre de superar obstáculos. No tiene santidad para 
aquellos que, 


Peleando, peleando, peleando, 
Muere arrojado contra la pared. 


Tiene sus propias virtudes y son singularmente consistentes. A los que están 
fuera de lugar los han prohibido de su universo. Han creado, en una 
pequeña pero antigua isla cultural de América del Norte, una civilización 


cuyas formas están dictadas por las elecciones típicas de los apolíneos, cuyo 
deleite está en la formalidad y cuyo modo de vida es el modo de la medida 
y de la sobriedad. 


V. Tiempo 


La ISLA DOBU se encuentra en el grupo d'Entrecasteaux frente a la costa 
sur del este de Nueva Guinea. Los dobuanos son uno de los pueblos más 
meridionales del noroeste de Melanesia, una región mejor conocida por las 
numerosas publicaciones del Dr. Bronislaw Malinowski sobre las islas 
Trobriand. Los dos grupos de islas se encuentran tan cerca que los 
habitantes de Dobu navegan hacia las Trobriand en expediciones 
comerciales. Pero son personas de otro ambiente y de otro temperamento. 
Las Trobriand son islas fértiles y bajas que ofrecen una vida fácil y 
abundante. El suelo es rico y las tranquilas lagunas llenas de peces. Las 
islas Dobuan, por otro lado, son afloramientos volcánicos rocosos que 
albergan escasas bolsas de suelo y permiten poca pesca. La población ejerce 
una fuerte presión sobre los posibles recursos, a pesar de que las pequeñas 
aldeas dispersas en sus días más prósperos contaban sólo con unas 
veinticinco personas y ahora están reducidas a la mitad, mientras que la 
densa población de las Trobriand vive tranquilamente en grandes 
comunidades muy juntas. Los reclutadores blancos conocen a los dobuanos 
como blancos fáciles en la zona. Arriesgándose a pasar hambre en casa, se 
inscriben fácilmente en trabajos contratados; estando acostumbrados a 
comidas toscas y escasas, las raciones que reciben como trabajadores no 
provocan motines entre ellos. 

La reputación de los dobuanos en las islas vecinas, sin embargo, no 
depende del hecho de su pobreza. Se destacan más bien por su peligrosidad. 
Se dice que son magos que tienen poderes diabólicos y guerreros que no se 
detienen ante ninguna traición. Hace un par de generaciones, antes de la 
intervención blanca, eran caníbales, y eso en una zona donde muchos 
pueblos no comen carne humana. Son los temidos y desconfiados salvajes 
de las islas que los rodean. 

Los habitantes de Dobu merecen con creces el carácter que les confieren 
sus vecinos. Son ilegales y traicioneros. La mano de cada hombre está 
contra la de todos los demás. Carecen de la organización fluida de las 
Trobriand, encabezadas por altos jefes honorables y que mantienen 
intercambios recíprocos pacíficos y continuos de bienes y privilegios. Dobu 
no tiene jefes. Ciertamente no tiene organización política. En sentido 


estricto no tiene legalidad. Y esto no se debe a que el Dobuan viva en un 
estado de anarquía, el "hombre natural" de Rousseau aún libre del contrato 
social, sino a que. Las formas sociales que prevalecen en Dobu valoran la 
mala voluntad y la traición y las convierten en virtudes reconocidas de su 
sociedad. 

Sin embargo, nada podría estar más lejos de la verdad que ver en Dobu 
un estado de anarquía. La organización social de Dobuan está dispuesta en 
círculos concéntricos, dentro de cada uno de los cuales se permiten formas 
tradicionales específicas de hostilidad. Ningún hombre se toma la justicia 
por su mano excepto para llevar a cabo estas hostilidades culturalmente 
permitidas dentro del grupo específico apropiado. El grupo Dobuan en 
funcionamiento más grande es una localidad con nombre de unas cuatro a 
veinte aldeas. Es la unidad de guerra y está en condiciones de hostilidad 
internacional permanente con cualquier otra localidad similar. Antes de los 
días del control blanco, ningún hombre se aventuraba en una localidad 
extraña excepto para matar y atacar. Un servicio, sin embargo, las 
localidades se exigen entre sí. En casos de muerte y enfermedad grave, 
cuando es necesario descubrir por adivinación quién es el responsable, se 
trae un adivino de una localidad enemiga. Por lo tanto, los adivinos dentro 
de la localidad no son llamados a enfrentar los peligros que conlleva 
adivinar a un culpable, y se llama a un practicante a quien la distancia le da 
cierta inmunidad. 

De hecho, el peligro está en su punto máximo dentro de la propia 
localidad. Los que comparten la misma orilla, los que pasan juntos por la 
misma rutina diaria, son los que se hacen un daño sobrenatural y real. 
Causan estragos en la cosecha, traen confusión a los intercambios 
económicos, causan enfermedades y muerte. Todo el mundo posee magia 
para estos fines y la utiliza en todas las ocasiones, como veremos. La magia 
es indispensable para los tratos dentro de la propia localidad, pero se cree 
que su fuerza no se mantiene fuera del círculo conocido y familiar de las 
aldeas. Las personas con las que uno se relaciona diariamente son las brujas 
y hechiceros que amenazan nuestros asuntos. 

Sin embargo, en el centro de este grupo local hay un grupo dentro del 
cual se requiere un comportamiento diferente. A lo largo de la vida uno 
puede recurrir a él en busca de respaldo. No es la familia, porque no incluye 
al padre ni a sus hermanos y hermanas ni a los propios hijos del hombre. Es 
el grupo firme e indisoluble de la línea materna. Al vivir, son dueños de sus 


jardines y de sus casas en una aldea común. Muertos, son enterrados en una 
parcela común en tierras ancestrales. Cada pueblo tiene en su centro un 
cementerio cubierto de arbustos croton de hojas brillantes. En él se 
encuentra la línea rueca de la madre, hombre y mujer, los dueños de la aldea 
durante sus vidas, enterrada ahora en su centro. A su alrededor se agrupan 
las casas de plataforma de los propietarios vivos, la línea matrilineal. 
Dentro de este grupo pasa la herencia y existe la cooperación. Se llama 
"leche materna", susu, y está formada por una línea de descendencia 
femenina y los hermanos de estas mujeres en cada generación. Los hijos de 
estos hermanos no están incluidos; pertenecen a las aldeas de sus madres, 
grupos hacia los cuales suele haber una gran enemistad. 

El susu vive, a menudo con susu estrechamente relacionados, en su 
propia aldea, cuya privacidad se observa estrictamente. En Dobu no hay 
idas y venidas casuales. Un camino recorre las afueras de cada pueblo, y 
aquellos que tienen el privilegio de acercarse tan cerca, bordean el 
asentamiento por este camino. Como veremos, después de la muerte de su 
padre los hijos de los hombres de esa aldea ni siquiera tienen este privilegio 
de acercarse. Si el padre vive todavía, o si es el pueblo de su cónyuge, 
podrán entrar por invitación. Todos los demás pasan por el camino 
secundario. Puede que no se detengan. Ni siquiera las ceremonias 
religiosas, las fiestas de la cosecha ni las iniciaciones tribales reúnen a la 
gente de manera promiscua, ya que Dobu no se especializa en tales 
ocasiones. En el centro del pueblo, un cementerio ocupa el lugar de la plaza 
de baile comunitaria abierta de las Trobriand. Los habitantes de Dobu son 
demasiado conscientes de los peligros de los lugares extraños como para 
salir a practicar prácticas sociales o religiosas. Son demasiado conscientes 
de los peligros de la hechicería celosa como para tolerar a extraños en su 
fortaleza. 

El matrimonio, por supuesto, debe ser con alguien fuera de este círculo 
de confianza. Permanece dentro de la localidad y, por tanto, alia dos 
pueblos entre los que la enemistad es alta. El matrimonio no trae consigo 
ninguna mejora de la hostilidad. Desde el principio, las instituciones que lo 
rodean generan conflicto y resentimiento entre los dos grupos. El 
matrimonio se inicia por un acto hostil de la suegra. Ella bloquea con su 
propia persona la puerta de su casa en la que el joven duerme con su hija, y 
éste queda atrapado para la ceremonia pública del compromiso. Antes de 
esto, desde la pubertad, el niño dormía todas las noches en casas de 


muchachas solteras. Por costumbre, su propia casa está cerrada para él. 
Evita enredos durante varios años difundiendo ampliamente sus favores y 
saliendo de casa mucho antes del amanecer. Cuando finalmente queda 
atrapado, suele ser porque se ha cansado de vagar y se ha decidido por un 
compañero más constante. Deja de tener tanto cuidado con levantarse 
temprano. Sin embargo, nunca se piensa que esté listo para asumir las 
indignidades del matrimonio, y la vieja bruja en la puerta, su futura suegra, 
lo obliga a hacerlo. Cuando los aldeanos, parientes maternos de la niña, ven 
a la anciana inmóvil en su puerta, se reúnen y, bajo la mirada del público, 
los dos descienden y se sientan en una estera en el suelo. Los aldeanos los 
miran fijamente durante media hora y poco a poco se van dispersando, nada 
más; la pareja está formalmente comprometida. 

A partir de ese momento el joven tendrá que contar con el pueblo de su 
esposa. Su primera exigencia es sobre su trabajo. Inmediatamente su suegra 
le da un palo de cavar con la orden: "Ahora trabaja". Debe hacer un jardín 
bajo la vigilancia de sus suegros. Cuando ellos cocinan y comen, él debe 
continuar trabajando, ya que no puede comer en su presencia. Está obligado 
a una doble tarea, porque cuando haya terminado de trabajar en los ñames 
de su suegro todavía tendrá que cultivar su propio jardín en la tierra de su 
familia. Su suegro obtiene amplia satisfacción de su voluntad de poder y 
disfruta enormemente de su poder sobre su yerno. Durante un año o más la 
situación continúa. El niño no es el único que se ve atrapado en este asunto, 
pues sus familiares también están cargados de obligaciones. Tan pesadas 
son las cargas que pesan sobre sus hermanos a la hora de proporcionarles 
los elementos necesarios para el jardín y los objetos de valor para el regalo 
de matrimonio, que hoy en día los jóvenes que asisten al compromiso de su 
hermano escapan de la imposición al contratar al reclutador blanco para 
trabajar por contrato. 

Cuando los miembros del susu del novio finalmente han acumulado los 
objetos de valor del matrimonio, los llevan formalmente a la aldea de la 
novia. El grupo está formado por los hermanos y hermanas del novio, su 
madre y sus hermanos y hermanas. Su padre está excluido, al igual que los 
maridos y mujeres del partido, y los hijos de todos los hombres. Presentan 
los regalos al susu de la novia. Sin embargo, no existe una mezcla amistosa 
entre ambas partes. El cortejo de la novia los espera al final de su aldea 
ancestral. Los visitantes se quedan al final cerca de su propio pueblo. 


Parecen diligentemente inconscientes de la existencia del otro. Un amplio 
espacio los separa. S1 deben fijarse en la otra parte, la miran con hostilidad. 

Cada movimiento en la obra matrimonial se maneja con una formalidad 
severa similar. El susu de la novia debe ir a la aldea del novio y barrerla 
formalmente, mientras se lleva consigo un considerable regalo de comida 
cruda. Al día siguiente, los familiares del novio regresan con un regalo 
recíproco de ñame. La ceremonia de matrimonio en sí consiste en que el 
novio recibe de su suegra en su aldea un bocado de comida preparada por 
ella, y que la novia recibe de manera similar comida de su suegra en la 
aldea de su marido. En una sociedad donde comer juntos es una de las 
intimidades institucionales, el rito es completamente apropiado. 

Porque el matrimonio establece una nueva agrupación dentro de la cual 
se respetan la intimidad y los intereses comunes. Dobu no resuelve sus 
problemas matrimoniales ignorando las alianzas matrimoniales al estilo de 
muchas tribus de la Nueva Guinea Holandesa que tienen clanes fuertes 
como Dobu. En estas tribus la línea materna vive junta, cosecha junta y 
comparte empresas económicas. Los maridos de las mujeres las visitan en 
secreto por la noche o en el monte. Son los “maridos visitantes” y de 
ninguna manera perturban la autosuficiencia de la línea matrilineal. 

Dobu, sin embargo, proporciona una habitación común para el marido y 
la mujer y salvaguarda celosamente su privacidad en su propia casa. La 
pareja también proporciona comida de jardín para ellos y sus hijos en 
común. Pero al cumplir estos dos requisitos que parecen tan elementales 
para una persona educada en la civilización occidental, Dobu debe afrontar 
problemas muy difíciles. Todas sus lealtades más fuertes son hacia los susu. 
Si se proporciona una casa y un jardín inviolablemente privados para la 
pareja casada, ¿en qué terreno y bajo qué ojos hostiles estarán: el susu de la 
esposa o el susu del marido? El problema se resuelve de manera bastante 
lógica, pero de una manera comprensiblemente poco común. Desde el 
matrimonio hasta la muerte la pareja vive en años alternos en el pueblo del 
marido y en el pueblo de la mujer. 

Cada año alterno, uno de los cónyuges cuenta con el respaldo de su 
propio grupo y controla la situación. Al año siguiente, el mismo cónyuge es 
un extranjero tolerado que debe borrarse ante los dueños de la aldea de su 
cónyuge. Las aldeas de Dobuan están divididas por esta grieta en dos 
grupos que siempre se enfrentan entre sí: por un lado, los que son de linaje 
matrilineal y se llaman propietarios de la aldea; de otra, los que están 


casados con ella y los que son hijos de los dueños. El primer grupo es 
siempre dominante y puede poner en desventaja a quienes simplemente 
residen durante un año debido a las exigencias de la vida matrimonial. Los 
propietarios presentan un frente sólido; el grupo de los outsiders tiene poca 
coherencia. Tanto el dogma como la práctica de Dobuan están en contra de 
unir dos aldeas mediante una serie de alianzas matrimoniales. Cuanto más 
extendidas están las alianzas entre las distintas aldeas, más entusiastamente 
se aprueban los acuerdos. Por lo tanto, los cónyuges que están casados no 
tienen vínculos de lealtad común. También existe una categoría totémica 
que sobrepasa los vínculos de la "localidad", pero en Dobu es una 
clasificación vacía sin funciones ni importancia, y no necesita ser 
considerada, porque no alia efectivamente a los individuos no coordinados 
que se han casado en La aldea. 

Por todos los medios tradicionales a su disposición, la sociedad de 
Dobuan exige que durante el año en la aldea del cónyuge, el cónyuge que se 
encuentra en territorio extraño desempeñe un papel de humillación. Todos 
los dueños del pueblo podrán llamarlo por su nombre. Nunca podrá utilizar 
el nombre de ninguno de ellos. Hay varias razones por las que los nombres 
personales no se utilizan en Dobu como en nuestra propia civilización, pero 
cuando se utilizan nombres personales significa que quien los nombra 
puede tomarse importantes libertades. Denota prestigio en relación con la 
persona nombrada. Siempre que el pueblo haga o reciba regalos en 
esponsales, en el intercambio de regalos matrimoniales que se renuevan año 
tras año, o en caso de muerte, debe ausentarse el cónyuge que esté casado y 
resida allí durante el año. Es un perpetuo outsider. 

Estas son, sin embargo, las menores de las indignidades de su posición. 
Hay una tensión de un tipo más importante. El pueblo en el que vive 
actualmente la pareja rara vez está satisfecho con el comportamiento del 
cónyuge que se ha casado. Debido a los intercambios matrimoniales entre 
los dos pueblos, que continúan con las mismas formalidades desde la boda 
hasta la muerte de uno de los cónyuges, el matrimonio es una inversión 
importante del susu. Los hombres de línea materna tienen el derecho 
económico de desempeñar un papel activo en ella. Es fácil para el cónyuge 
que está en casa recurrir a su susu, especialmente al hermano de la madre, 
en busca de apoyo en las disputas matrimoniales que se repiten 
constantemente en Dobu. El hermano de la madre suele estar muy dispuesto 


a sermonear públicamente al forastero o a expulsarlo del pueblo con 
insultos obscenos. 

También está presente una tensión de un tipo aún más íntimo. No se 
espera fidelidad entre marido y mujer, y ningún dobuano admitirá que un 
hombre y una mujer estén juntos, ni siquiera durante el intervalo más breve, 
salvo con fines sexuales. El cónyuge outsider del año rápidamente sospecha 
de infidelidad. Generalmente tiene motivos. En la atmósfera llena de 
sospechas de Dobu, el enlace más seguro es con un "hermano" o una 
"hermana" de la aldea. Durante el año, cuando uno está en su propia aldea, 
las circunstancias son propicias y los peligros sobrenaturales son mínimos. 
La opinión pública desaprueba firmemente el matrimonio entre "hermanos" 
y "hermanas" tan clasificatorios. Sería perturbador para la aldea tener 
intercambios matrimoniales obligatorios entre dos partes del asentamiento. 
Pero el adulterio dentro de este grupo es un pasatiempo favorito. Se celebra 
constantemente en la mitología y su aparición en cada pueblo es conocida 
por todos desde la primera infancia. Es un motivo de profunda 
preocupación para el cónyuge indignado. Él (también es probable que sea 
ella) soborna a los niños para obtener información, ya sea suya o de la 
aldea. Si es el marido, rompe las ollas de su mujer. Si es la esposa, maltrata 
al perro de su marido. Pie discute violentamente con ella, y ninguna pelea 
puede pasar desapercibida en las casas muy juntas y con techo de paja de 
Dobu. Se arroja furioso fuera del pueblo. Como último recurso de rabia 
impotente, intenta suicidarse mediante uno de varios métodos tradicionales, 
ninguno de los cuales es seguramente fatal. Generalmente se salva y por 
este medio consigue el susu de su esposa; Temerosos de lo que podrían 
hacer sus familiares si el cónyuge ultrajado tuviera éxito en sus intentos de 
suicidio, adoptan un comportamiento más conciliador. Incluso pueden 
negarse a dar más pasos en el asunto, y los cónyuges pueden permanecer 
juntos de mal humor y enojados. Al año siguiente, la esposa puede tomar 
represalias similares en su propia aldea. 

Por lo tanto, el requisito dobuano de que marido y mujer mantengan un 
domicilio común no es en modo alguno una cuestión tan sencilla como nos 
parece en nuestra civilización. Las circunstancias hacen de ella una 
institución de tal dificultad que amenaza continuamente el matrimonio y 
comúnmente lo destruye. Los matrimonios rotos son excesivamente 
comunes, cinco veces más frecuentes que, por ejemplo, en Manus, otra 
cultura oceánica que ha descrito el Dr. Fortune. El segundo requisito que se 


exige a los cónyuges de Dobuan se vuelve igualmente difícil por las 
instituciones culturales: que proporcionen alimentos de huerta en común 
para ellos y sus hijos. Este requisito entra en conflicto con los privilegios 
básicos y las prerrogativas mágicas. 

La feroz exclusividad de la propiedad en Dobu se expresa de manera más 
violenta que en las creencias sobre la propiedad hereditaria del ñame. La 
línea de ñame desciende dentro del susu con tanta seguridad como la sangre 
en las venas de sus miembros. Las semillas de ñame no se acumulan ni 
siquiera en los jardines de la pareja casada. Cada uno de ellos cultiva su 
propio jardín, plantado con semillas de ñame de su línea hereditaria, y se les 
hace crecer mediante encantamientos mágicos poseídos individual y 
secretamente en su línea susu. El dogma universal de su sociedad es que en 
el jardín sólo crecerán ñames de la propia línea sanguínea, que se harán 
realidad gracias a los encantamientos mágicos que han descendido con la 
semilla. La excepción que la costumbre permite en la práctica la 
describiremos más adelante. No se permite ninguna excepción en lo que 
respecta a los jardines conyugales. Individualmente, marido y mujer 
guardan sus semillas de la cosecha anterior, plantan sus ñames hereditarios 
y son responsables del rendimiento final. La comida nunca es suficiente en 
Dobu, y todo el mundo pasa hambre durante los últimos meses antes de 
plantar si quiere tener los ñames necesarios para sembrar. La mayor 
delincuencia de Dobuan es comerse los hilos de las semillas. La pérdida 
nunca se recupera. Sería imposible para el marido o la mujer hacerlo bien, 
porque los ñames que no sean de línea matrilineal no crecerían en el jardín 
de uno. Incluso el propio susu no constituye una bancarrota tan flagrante 
como la pérdida de una semilla. Alguien que caiga tan bajo como para 
comerse los ñames para plantar es una mala apuesta que ni siquiera cuenta 
con el respaldo de su propio clan. Él es de por vida el vagabundo de 
Dobuan. 

El jardín de la esposa y el jardín del marido, por tanto, están 
inevitablemente separados. Las semillas de ñame se poseen por separado a 
perpetuidad y se cultivan con encantamientos mágicos que también se 
transmiten por separado y no se combinan. El fracaso del jardín de 
cualquiera de ellos genera un profundo resentimiento y se convierte en la 
base de disputas matrimoniales y divorcios. Sin embargo, el trabajo en los 
jardines es compartido por los dos; sus jardines son tan inviolablemente 


privados para el marido, la mujer y los hijos como lo es la casa; y el 
suministro de alimentos de los jardines se agrupa para su uso común. 

Tan pronto como el matrimonio se disuelve por causa de la muerte, o 
cada vez que el padre muere aunque el padre y la madre se hayan separado 
años antes, toda la comida de la aldea del padre, cada pájaro, pez o fruta, se 
vuelve estrictamente tabú para sus hijos. Sólo durante su vida lo comen sin 
sufrir daño, una concesión difícil en Dobu debido al hecho de que los niños 
son criados por sus dos padres. De manera similar, tras la muerte del padre, 
a los niños se les prohíbe la entrada a su aldea. Es decir, tan pronto como las 
exigencias de la alianza matrimonial ya no tienen que ser consideradas, la 
aldea de la madre las reclama con exclusión de cualquier contacto con la 
línea proscrita. Cuando, ya adultos o ancianos, deben llevar comida a la 
aldea de su padre en un intercambio ritual, en las afueras permanecen 
inmóviles con la cabeza inclinada mientras otros llevan sus cargas a la 
aldea. Esperan hasta que regrese el grupo y luego encabezan la procesión de 
regreso al pueblo de su madre. La aldea del padre se llama “el lugar donde 
se inclina la cabeza”. Aún más estricto es el tabú al acercarse a la aldea del 
cónyuge fallecido. Hay que detenerse aún más lejos o encontrar un camino 
tortuoso para pasarlo. Las concesiones otorgadas de manera tan insegura a 
una alianza matrimonial han sido rescindidas con restricciones redobladas. 

Los celos, la sospecha, la feroz exclusividad de propiedad que son 
característicos de Dobu están todos en el primer plano del matrimonio 
Dobuan, pero es imposible darles toda la importancia hasta que hayamos 
considerado también su forma de vida en otros aspectos. Las motivaciones 
que atraviesan toda la existencia dobuana son singularmente limitadas. Son 
notables por la coherencia con la que las instituciones de la cultura las 
encarnan y los extremos a los que se llevan. En sí mismos tienen la 
sencillez de la manía. Toda existencia es una competencia feroz, y cada 
ventaja se obtiene a expensas de un rival derrotado. Esta competencia, sin 
embargo, no es como la que describiremos en la costa noroeste, donde la 
rivalidad está a la luz de la publicidad y el conflicto es arrogante y franco. 
En Dobu es secreto y traicionero. El hombre bueno, el hombre exitoso, es 
aquel que ha defraudado a otro de su lugar. La cultura proporciona técnicas 
extravagantes y ocasiones elaboradas para tal comportamiento. Al final, 
toda la existencia en Dobu queda bajo el dominio de estos propósitos. 

La violencia del respeto de los dobuanos por la propiedad y el grado en 
que implica victimizar a otros y su recíproca sospecha y mala voluntad se 


reflejan groseramente en su religión. Toda la región de Oceanía adyacente a 
Dobu es uno de los bastiones mundiales de prácticas mágicas, y aquellos 
estudiantes de religión que definen la religión y la magia como mutuamente 
excluyentes y opuestas entre sí tendrían que negar la religión a los 
habitantes de Dobu. Sin embargo, desde el punto de vista antropológico, la 
magia y la religión son formas complementarias de manejar lo sobrenatural; 
la religión depende del establecimiento de relaciones personales deseables 
con ese mundo y la magia utiliza técnicas que lo controlan 
automáticamente. En Dobu no hay propiciación de seres sobrenaturales, ni 
obsequios ni sacrificios para cimentar la cooperación entre dioses y 
peticionarios. Los seres sobrenaturales que se conocen en Dobu son unos 
cuantos nombres mágicos secretos, cuyo conocimiento, como el 
descubrimiento del nombre "Rumpelstilchen" en el cuento popular, otorga 
el poder de mando. Por lo tanto, los nombres de lo sobrenatural son 
desconocidos para un gran número de habitantes de Dobu. Nadie conoce 
ninguno excepto aquellos por los que ha pagado o que le han llegado por 
herencia. Los nombres importantes nunca se pronuncian en voz alta, sino 
que se murmuran en voz baja para evitar que nadie los escuche. Todas las 
creencias relacionadas con ellos están relacionadas con la magia de los 
nombres más que con la propiciación religiosa de lo sobrenatural. 

Cada actividad tiene sus encantamientos relevantes, y una de las 
creencias más sorprendentes de Dobuan es que ningún resultado en ningún 
campo de la existencia es posible sin magia. Hemos visto hasta qué punto 
su religión pasa por alto una gran parte de la vida zuñi. Allí se dice que 
todas las prácticas religiosas son para la lluvia, y aun admitiendo la 
exageración del dogma tradicional, hay grandes zonas de existencia que no 
cuentan con técnicas religiosas. En la costa noroeste, como veremos, las 
prácticas religiosas afectan muy ligeramente la importante actividad de sus 
vidas: la consolidación del estatus. En Dobu ocurre lo contrario. Para 
obtener cualquier resultado de cualquier tipo, uno depende de la magia que 
conoce. Los ñames no pueden crecer sin sus encantamientos, el deseo 
sexual no surge sin magia de amor, los intercambios de objetos de valor en 
transacciones económicas se realizan mágicamente; ningún árbol está 
protegido contra el robo a menos que se les hayan colocado hechizos 
malévolos; no sopla ningún viento; menos se le llama mágicamente no. la 
enfermedad o la muerte ocurren sin las maquinaciones de hechicería o 
brujería. 


Los encantamientos mágicos, por tanto, son de incomparable 
importancia. La violencia con la que se codicia el éxito se refleja fielmente 
en la feroz competencia por las fórmulas mágicas. Estos nunca son de 
propiedad común. No existen sociedades secretas cuya prerrogativa sean. 
No hay grupos de hermanos de todos los cuales descienden. Incluso la 
cooperación dentro del susu nunca llega tan lejos como para brindar a sus 
miembros un beneficio conjunto en los poderes de un encantamiento. El 
susu simplemente canaliza la estricta herencia individual de la magia. Uno 
tiene derecho a las fórmulas del hermano de su madre, pero cada 
encantamiento sólo puede enseñarse a uno del clan. Nunca podrá enseñarse 
a dos hijos de la hermana del poseedor, y el poseedor de la fórmula hace su 
propia elección entre los posibles herederos. A menudo elige al hijo mayor, 
pero si otro hijo ha sido más cercano a él o más útil, pasa por alto al hijo 
mayor y este último no tiene compensación. Puede que de por vida se quede 
sin fórmulas importantes como las del ñame y los intercambios económicos. 
Es una desventaja que sería un insulto para cualquiera mencionarla y que 
normalmente no permite ninguna mejora. Cada hombre y mujer, sin 
embargo, posee algunos encantos. Los encantamientos que causan 
enfermedades y la magia del amor son ampliamente utilizados. Hoy en día, 
los trabajadores que están fuera de casa pueden incluso vender un hechizo 
sin hacer referencia a la herencia, y el salario de cuatro meses de trabajo 
contratado todavía se pasa entre ellos por un solo encantamiento, a pesar de 
que los principales en la transacción han sido sirvientes del hombre blanco 
y hasta cierto punto alienado de la cultura nativa. El importe del pago es 
una ligera indicación de su valor. 

Los dobuanos de la pequeña isla de Tewara donde vivía el Dr. Fortune 
negaron categóricamente que los blancos o los maestros polinesios nativos 
de las misiones en la isla de Dobu hubieran podido mantener jardines. Era 
imposible, decían, sin magia. No aprovecharon esa coartada primitiva 
universal de que las reglas nativas sólo son válidas para los nativos. En 
Dobu, la confianza en la magia, y sólo en la magia, es demasiado fuerte 
para permitir la admisión de que los blancos o los polinesios están libres de 
su necesidad. 

El conflicto más amargo por la posesión de encantamientos mágicos es 
entre los hijos de la hermana, quienes legítimamente reclaman la magia del 
hermano de su madre, y los propios hijos de este último, cuya estrecha 
asociación con su padre en el hogar y causa común con él en la jardinería 


constituyen un contraataque. -reclamo lo suficientemente fuerte como para 
asegurar el reconocimiento en la práctica de Dobuan. El dogma de Dobuan 
insiste siempre en que sólo la magia del ñame que desciende en el clan con 
la semilla puede hacer crecer esa semilla. La semilla, como hemos visto, 
nunca se separa del clan. Sin embargo, los encantamientos del jardín 
también se enseñan a los hijos del propietario. Es otra concesión subrepticia 
a la fuerza del grupo resultante del matrimonio y, por supuesto, una 
violación flagrante del dogma de Dobuan, que asegura a cada individuo su 
derecho exclusivo de propiedad. 

Los encantamientos son “como la consulta de un médico o la buena 
voluntad de un lugar de negocios o el título y las tierras de un par”. Un 
médico que enajenara la misma consulta vendiéndola o legándola a dos 
personas diferentes que no son socios sino antagonistas comerciales 
difícilmente vería respaldada legalmente su venta. Lo mismo ocurre con el 
fondo de comercio empresarial. Un soberano que hubiera dado a dos 
hombres el mismo título nobiliario y las mismas tierras en la época feudal 
habría tenido una rebelión a sus puertas. Sin embargo, en Dobu, donde [los 
dos herederos] no son socios ni amigos cercanos ni comparten bienes 
comunes sino que son más propensos a ser antagónicos, la misma práctica 
se vuelve bastante legal. La misma buena voluntad se otorga a ambos.' Sin 
embargo, si el hijo ha obtenido más magia del padre a su muerte que el hijo 
de la hermana, este último, el propietario legítimo según la enseñanza 
ortodoxa de Dobuan, reclama sus derechos al hijo y debe ser enseñado por 
él sin pago alguno. Si el saldo está en la otra dirección, el hijo no tiene 
derechos correspondientes. 

Los encantamientos mágicos de Dobu deben tener palabras perfectas para 
que sean efectivos y, a menudo, hay hojas o maderas específicas que deben 
usarse con ellos con acciones simbólicas. La mayoría de ellos son ejemplos 
de magia simpática y dependen de la técnica de mencionar plantas acuáticas 
arbustivas al ñame de hojas nuevas para que pueda imitar su exuberancia, o 
describir el desgarro del tocón de un árbol por parte del cálao para asegurar 
los estragos de la gangosa. . Los encantamientos son notables por su 
malevolencia y por el grado en que encarnan la creencia dobuana de que la 
ganancia de cualquier hombre es la pérdida de otro. 

El ritual del huerto comienza cuando se prepara la tierra para la siembra 
de la semilla de ñame y continúa hasta la cosecha. Los amuletos de 
plantación describen los ñames recién plantados como de grandes 


variedades y ya cultivados. Los hechizos requeridos durante el crecimiento 
inicial representan el entrelazamiento de las enredaderas bajo la imagen de 
la telaraña de la gran araña kapali: 


Corte Corte, 

dando vueltas, 

se ríe de alegría. 

Yo con mi jardín oscurecido por el follaje, 
Yo con mis hojas. 

Corte Corte, 

dando vueltas, 

se ríe de alegría. 


Durante todo este tiempo no se ha puesto ninguna vigilancia mágica 
sobre los ñames, ni se ha llevado a cabo ningún robo mágico. Pero ahora 
que ya han crecido un poco, es necesario arraigarlos sólidamente en el 
propio lugar. Porque los ñames son concebidos como personas y se cree que 
vagan todas las noches de jardín en jardín. Las vides quedan atrás pero los 
tubérculos han desaparecido. Hacia media mañana normalmente regresan. 
Por esta razón los ñames no se extraen temprano en la mañana, cuando 
normalmente se trabaja en el jardín; sería en vano. Hay que esperar 
obedientemente su regreso. Además, cuando los ñames están creciendo, les 
molesta que se les recorte demasiado pronto su libertad; por lo tanto, los 
encantamientos de conservación no se inician hasta que las plantas hayan 
alcanzado una determinada etapa de crecimiento. Estos encantamientos 
atraen a los ñames errantes a permanecer en el propio jardín a expensas del 
jardín en el que fueron plantados. La jardinería en Dobu es tan competitiva 
como la lucha por una herencia. Un hombre no tiene idea de que otro 
jardinero puede plantar más ñames que él o hacer que crezcan más ñames a 
partir de sus tubérculos-semillas. Se cree que cualquier cosecha que su 
vecino tenga en exceso de la suya ha sido robada mágicamente de su propio 
jardín o del jardín de otra persona. Por lo tanto, el hombre monta guardia 
fisica sobre su propio jardín desde este momento hasta la cosecha, utiliza 
cualquier hechizo que conoce para atraer los ñames de su vecino y se opone 
a los encantos de sus vecinos mediante contraencantamientos. Estos 
contraencantamientos arraigan firmemente el tubérculo de ñame en la tierra 
donde fue plantado y lo protegen para la cosecha del propietario: 


¿Dónde está la palma kasiara?! 

En el vientre de mi jardín 

al pie de la plataforma de mi casa 

Se pone de pie. 

Él permanecerá inflexible, inflexible, 
él permanece impasible. 

Los trituradores de madera aplastan, 
los que lanzan piedras arrojan, 
permanecen impasibles. 

Los fuertes golpes de la tierra golpean, 
permanecen impasibles. 

Él permanece, él permanece. 
inflexible, inflexible. 

El ñame kulia, 

permanece inflexible, inflexible. 

Él permanece, él permanece impasible. 
en el vientre de mi jardín. 


La intimidad del jardín se respeta hasta tal punto que, por costumbre, el 
hombre y la mujer mantienen relaciones sexuales en él. Una buena cosecha 
es una confesión de robo. Se supone que ha sido alejado de los jardines, 
incluso del propio susu, mediante brujería peligrosa. La cantidad de la 
cosecha se oculta cuidadosamente y hacer referencia a ella es un insulto. En 
todas las islas circundantes de Oceanía, la cosecha es ocasión para una gran 
exhibición ritual de ñame, un desfile ostentoso que es un punto culminante 
en la ceremonia del año. En Dobu es tan secreto como un robo. El hombre y 
su mujer lo trasladan poco a poco al almacén. Si su cosecha es buena, 
tienen motivos para temer el espionaje de otros, porque en caso de 
enfermedad o muerte, el adivino comúnmente atribuye la calamidad a una 
buena cosecha. Se cree que alguien se molestó tanto por la exitosa cosecha 
que aplicó brujería al jardinero exitoso. 

Los encantamientos de enfermedades tienen una malevolencia propia. 
Cada hombre y mujer de la aldea de Tewara posee entre uno y cinco. Cada 
uno es específico para una enfermedad en particular, y la persona que posee 
el encantamiento también posee el encantamiento para eliminar la misma 
aflicción. Algunas personas tienen el monopolio de ciertas enfermedades y, 


por lo tanto, son los únicos dueños del poder de causarlas y del poder de 
curarlas. Quien tenga elefantiasis o escrófula en la localidad, por tanto, sabe 
a qué puerta ponerla. Los amuletos hacen que su dueño sea poderoso y son 
muy codiciados. 

Los encantamientos dan a sus poseedores la oportunidad de expresar la 
malignidad más explícita que permite la cultura. Normalmente esta 
expresión es tabú. El Dobuan no se arriesga a hacer un desafío público 
cuando desea herir a una persona. Es servil y redobla las muestras de 
amistad. Cree que la brujería se fortalece con la intimidad y espera la 
oportunidad para cometer traición. Pero al colocar su hechizo enfermizo 
sobre su enemigo y al enseñar su encanto al hijo de su hermana, tiene plena 
licencia para la malevolencia. Es una ocasión fuera del alcance de los ojos o 
del oído de su enemigo, y él deja de lado sus pretensiones. Sopla el hechizo 
en los excrementos de la víctima o en una enredadera que coloca en el 
camino de su enemigo, permaneciendo cerca para ver que la víctima 
realmente roza contra ella. Al comunicar el hechizo, el hechicero imita 
anticipadamente la agonía de las etapas finales de la enfermedad que está 
infligiendo. Se retuerce en el suelo, grita convulsionado. Sólo así, después 
de una fiel reproducción de sus efectos, el amuleto hará su trabajo 
destinado. El adivino está satisfecho. Cuando la víctima ha rozado la 
enredadera, se lleva el trozo de vid a casa y lo deja secar en su cabaña. 
Cuando está preparado para la muerte de su enemigo, lo quema en su fuego. 

Los hechizos en sí son casi tan explícitos como la acción que los 
acompaña. Cada línea está marcada por un cruel escupitajo de jengibre 
sobre el objeto que llevará el amuleto. El siguiente es el encantamiento para 
causar gangosa, la horrible enfermedad que devora la carne como el cálao, 
su patrón animal que da nombre a la enfermedad, devora los troncos de los 
árboles con su gran pico desgarrador: 


Habitante del cálao de Sigasiga 
en la copa del árbol lowana, 

él corta, él corta, 

se abre, 

desde la nariz, 

de los templos, 

desde la garganta, 

Desde la cadera, 


desde la raíz de la lengua, 

desde la nuca, 

desde el ombligo, 

desde la parte baja de la espalda, 

de los riñones, 

desde las entrañas, 

se abre, 

se desgarra de pie. 

Habitante del cálao de Tokuku, 

en la copa del árbol lowana, 

él! se agacha, 

se agacha sujetándose la espalda, 

se agacha con los brazos entrelazados delante de él, 
se agacha las manos sobre los riñones, 

se agacha con la cabeza inclinada y los brazos entrelazados a su 
alrededor. 

se agacha doblemente entrelazado. 

Lamentos, chillidos, 

vuela hacia aquí, 

rápidamente vuela hacia aquí. 


Cuando una persona se encuentra víctima de una enfermedad, envía a la 
persona que le ha transmitido la enfermedad. No hay otra manera de 
protegerse de la muerte. La enfermedad sólo puede curarse o mejorarse 
mediante el correspondiente exorcismo que posee el mismo hechicero. Por 
lo general, el hechicero, si se le induce a exorcizar la enfermedad, no visita 
al que la sufre. Sopla el exorcismo en un recipiente con agua que le trajo un 
familiar del enfermo. Se sella y el que sufre es bañado con el agua en su 
propia casa. A menudo se piensa que el exorcismo previene la muerte y 
permite la deformidad, un reflejo del hecho de que muchas de las 
enfermedades nativas comunes producen deformidad en lugar de muerte. 
Para las enfermedades introducidas, tuberculosis, sarampión, gripe y 
disentería, aunque son conocidas y mortales en Dobu desde hace cincuenta 
años, no existen encantamientos. 

Los dobuanos utilizan estos encantamientos patológicos libremente y con 
fines característicos. Su forma de poner una simple marca de propiedad en 
bienes o árboles es contaminarlos mágicamente con su enfermedad 


patentada. Los nativos dicen: "Ese es el árbol de Alo" o "Ese es el árbol de 
Nada", es decir, "Ese es el árbol que Alo ha encantado con el pian terciario" 
o "Ese es el árbol sobre el que Nada ha puesto la parálisis”. , por supuesto, 
los poseedores de estos amuletos de enfermedades, y quienquiera que los 
posea, los utiliza como marcas de propiedad. La única manera de recoger el 
fruto de los propios árboles es exorcizar primero la enfermedad. Dado que 
la propiedad del exorcismo es inseparable de la propiedad del 
encantamiento que causa la enfermedad, siempre se puede gestionar la 
seguridad de la enfermedad original colocada en el árbol. La dificultad es 
que también se debe proteger contra la posibilidad de robo del árbol 
encantado con la enfermedad. ¿Un ladrón ha puesto una segunda 
enfermedad en el árbol? Ha corrido el riesgo de no exorcizar la enfermedad 
original mediante su propio encantamiento de enfermedad, que puede no ser 
un exorcismo específico de la enfermedad con la que está contaminado el 
árbol. Recita su exorcismo hereditario, insertando también una mención de 
la enfermedad que desea eliminar. el árbol luego coloca sobre él su propio 
hechizo hereditario que causa enfermedades. Por lo tanto, cuando el dueño 
viene a cosechar su árbol, es posible que otra enfermedad se coja con el 
fruto. El exorcismo que utiliza siempre está redactado en plural por motivos 
de seguridad. La fórmula es: 


Se van volando, 
ellos van. 


La sospecha, en Dobu, llega a extremos paranoicos, y siempre se 
sospecha de un contraencantamiento. En realidad, el temor a la enfermedad 
impuesta es demasiado grande para permitir semejante nimiedad excepto en 
caso de hambruna, cuando se puede correr el riesgo de robar como 
alternativa a la inanición. El temor con que se mira la maldición de la 
enfermedad que pesa sobre la propiedad es abrumador. El encantamiento 
está reservado para los árboles periféricos; una maldición sobre los árboles 
del pueblo mataría a todo el pueblo. Todos se alejarían si la hoja seca de 
cocotero que significa la imposición de la maldición se encontrara atada a 
un árbol de la aldea. Cuando el Dr. Fortune, antes de que le hubieran 
enseñado el hechizo gangosa, hizo ademán de colocarlo sobre bienes que 
deseaba dejar desprotegidos en una aldea desconocida, sus criados huyeron 
precipitadamente en la noche. Más tarde descubrió que las familias que 


vivían a cincuenta o cien metros de distancia abandonaban sus casas y se 
dirigían a sus hogares en las colinas. 

El poder de infligir enfermedades no se limita a estos hechizos 
universales para enfermedades específicas. Los hechiceros poderosos (más 
bien, los hombres poderosos, ya que todos los hombres son hechiceros) 
tienen un recurso aún más extremo, vada. Pueden enfrentarse a la víctima 
misma, y el terror de la maldición del hechicero es tal que ésta cae 
retorciéndose al suelo. Nunca recupera su ingenio y se consume hacia una 
muerte destinada. Para infligir esta maldición, un hombre espera el 
momento oportuno y, cuando está listo para actuar, mastica grandes 
cantidades de jengibre para calentar su cuerpo lo suficiente como para 
elevar el poder del hechizo a un nivel adecuado. Se abstiene de tener 
relaciones sexuales. Bebe grandes cantidades de agua de mar para secarle la 
garganta, para no tragar sus propios hechizos malignos con su saliva. Luego 
recluta a un pariente de confianza como perro guardián para que trepe a un 
árbol cerca del jardín donde la víctima desprevenida trabaja sola. Juntos, los 
dos se hacen invisibles mediante un encantamiento mágico, y el observador 
se coloca en el árbol para poder dar la alarma si alguien se acerca. El 
hechicero se arrastra sin ser escuchado hasta que se enfrenta a su víctima. 
Deja escapar el grito espeluznante del hechicero y la víctima cae al suelo. 
Con su espátula de cal encantada el brujo extrae los órganos de su cuerpo, 
según dicen, y cierra la herida sin dejar cicatriz. Tres veces pone a prueba a 
la víctima: "Nómbrame". Es una prueba de su éxito que el hombre no puede 
reconocer ni nombrar a nadie. Sólo murmura sin sentido y corre desvariado 
por el camino. Nunca vuelve a comer. Tiene incontinencia urinaria y sus 
intestinos están afectados. Pierde fuerzas y muere. 

Este relato fue dado por un nativo confiable y muy conocido. Se puede 
observar evidencia de la creencia nativa en los casos de aquellos que sufren 
una muerte prolongada después del enfrentamiento con el hechicero. Vada 
subraya de forma extrema la malignidad de las prácticas dobuanas y el 
terror que posibilita sus efectos finales. 

Hasta ahora hemos evitado mencionar los intercambios económicos de 
Dobuan. La pasión por las infinitas transacciones comerciales recíprocas 
que se apodera de gran parte de Melanesia está presente también en Dobu. 
El éxito apasionadamente deseado y apasionadamente resentido, que está 
más cerca del corazón de cada dobuano, se busca principalmente en dos 
campos: el campo de las posesiones materiales y el campo del sexo. La 


brujería es otro campo, pero en estas conexiones es un instrumento más que 
un fin, un medio para alcanzar y defender el éxito en las actividades 
primarias. 

El éxito material en una comunidad plagada de traición y sospecha como 
Dobu debe ofrecer necesariamente muchos contrastes con los objetivos 
económicos reconocidos en nuestra civilización. Al principio se descarta la 
acumulación de mercancías. Incluso una cosecha exitosa descubierta por 
otros y nunca admitida por el jardinero es ocasión suficiente para la práctica 
de una hechicería fatal. También se prohíbe la exhibición ostentosa. La 
técnica comercial ideal sería un sistema de fichas que pasen por las manos 
de cada hombre pero que no puedan permanecer en él como posesión 
permanente. Es precisamente el sistema que prevalece en Dobu. El punto 
culminante de la vida en estas islas es un intercambio internacional que 
incluye una docena de islas que se encuentran en un círculo toscamente 
dibujado de aproximadamente ciento cincuenta millas de diámetro. Estas 
islas constituyen el anillo Kula que el Dr. Malinowski ha descrito también 
para las Trobriand, los socios de Dobu al norte. 

El anillo Kula se extiende más allá de la configuración cultural de Dobu, 
y otras culturas que participan en él ciertamente han dado a sus 
procedimientos otras motivaciones y satisfacciones. Las peculiares 
costumbres del Kula que Dobu ha hecho tan coherentes con el resto de su 
patrón cultural no necesariamente se originaron en estos patrones o en las 
motivaciones que ahora están asociadas con ellos en Dobu. Sólo 
discutiremos el intercambio de Dobuan. A excepción de las Trobriand, no 
conocemos las costumbres kula de las demás islas. 

El anillo de Kula es un círculo de islas alrededor del cual un tipo de valor 
viaja en una dirección y otro en la otra en un intercambio semestral. Los 
hombres de cada isla realizan largos viajes a través de mar abierto, llevando 
collares de conchas en el sentido de las agujas del reloj y brazaletes en el 
sentido contrario. Cada hombre tiene su socio en la isla de intercambio en 
cada dirección y negocia para obtener ventajas por todos los medios a su 
alcance. Con el tiempo, los objetos de valor cierran el círculo y, por 
supuesto, es posible que se añadan otros nuevos. Los brazaletes y los 
collares llevan todos nombres personales, y algunos poseen un valor 
tradicional excesivo en proporción a su fama. 

El asunto no es tan absolutamente fantástico como parece a juzgar por el 
patrón formal del procedimiento. Gran parte de Melanesia y Papúa están 


plagadas de especialización local de industrias. En el círculo de Kula, una 
gente pule piedra verde, otra fabrica canoas, otra hace cerámica, otra talla 
madera y otra mezcla pinturas. El intercambio de todos estos artículos se 
realiza al amparo del regateo ritual por los objetos de valor más 
importantes. En una región donde se ha cultivado enormemente la pasión 
por los intercambios recíprocos, el sistema de intercambio ceremonial 
institucionalizado en el Kula no parece tan extremo como necesariamente lo 
parece a los observadores de una cultura que carece de una subestructura 
equivalente. Incluso la dirección aparentemente arbitraria en la que se 
mueven los brazaletes y los collares tiene su base en las exigencias de la 
situación. Los brazaletes están hechos de concha trocus, que se encuentra 
sólo en la región norte del anillo de Kula, y los collares están hechos de 
concha spondylus, que se importa del sur a las islas más meridionales del 
grupo. Por lo tanto, en el comercio de las islas occidentales del anillo, que 
superan a las del este, los valores del norte van al sur y los del sur van al 
norte. En la actualidad los objetos de valor son importaciones antiguas y 
tradicionales y nuevas de poca importancia. Pero el patrón persiste. 

Cada año, durante la pausa en las operaciones de jardinería después de 
plantar los ñames y antes de que haya que protegerlos mágicamente para 
conservarlos en casa, las canoas de Dobu emprenden la expedición Kula 
hacia el norte y el sur. Todo hombre tiene objetos de valor Kula del sur que 
prometer a cambio de los objetos de valor Kula que recibirá del norte. 

El carácter peculiar del intercambio Kula depende del hecho de que cada 
isla va a recibir los objetos de valor en la isla de sus socios. La isla viajera 
acepta obsequios a modo de solicitud y recibe los objetos de valor, 
prometiendo devolverlos cuando los anfitriones devuelvan la visita. Por lo 
tanto, el intercambio Kula nunca es una transacción de mercado, en la que 
cada hombre reparte sus objetos de valor y organiza el intercambio 
aceptable. Cada hombre recibe su premio sobre la base del don de la 
solicitud y de una promesa, promesa que se supone es de algo valioso que 
ya tiene en su poder pero que ha dejado en casa listo para entregar en el 
momento oportuno. 

El Kula no es un intercambio grupal. Cada hombre intercambia 
individualmente, y con todas las formas de noviazgo, con una pareja 
individual. Los amuletos para el éxito en el Kula son los amuletos del amor. 
Disponen mágicamente al socio para favorecer el pleito del peticionario. 
Hacen irresistible al peticionario en su belleza corporal, alisando su piel, 


limpiándola de las cicatrices de la tiña, enrojeciendo su boca y 
perfumándolo con perfumes y ungúentos. En la extravagante ideología de 
Dobu sólo el equivalente de la pasión física puede hacer creíble el 
espectáculo de un intercambio pacífico y ventajoso de objetos de valor. 

Los hombres de cada carga de canoas recogen sus obsequios solícitos de 
alimentos y objetos manufacturados. Sólo el propietario de la canoa y su 
esposa han utilizado encantamientos mágicos antes de zarpar. El resto de la 
magia está reservada hasta que el Kula esté realmente en marcha. El dueño 
de la canoa se ha levantado al amanecer para encantar la estera que cubrirá 
los objetos de valor en el viaje de regreso y asegurará que cubra 
mágicamente un gran montón de riquezas. Su esposa también tiene un 
encantamiento que debe utilizar para exaltar la expedición de su marido, su 
llegada como un trueno sobre el mar, su despertar de un anhelo tembloroso 
no sólo en el cuerpo de su pareja sino en el de su esposa y sus hijos, sus 
hijos. sueños llenos del gran hombre, su marido. Cuando se completan 
todos los preparativos, por muy propicio que sea el viento, se debe observar 
una parada ritual durante el resto del día. Debe observarse en una playa 
desolada y deshabitada, lejos de toda contaminación de mujeres, niños, 
perros y actividades cotidianas. Pero cuando las canoas se dirigen hacia el 
sur, no hay tal isla disponible, y se observa la parada ritual en la playa, y 
todos los hombres regresan a la aldea por la noche, comentando, aunque sea 
contrariamente a los hechos, que el viento había sido imposible. Es una 
forma de sospecha ritual que nunca se permite que decaiga. A la mañana 
siguiente, el dueño de la canoa empaca la canoa, usando su segundo 
encantamiento, el último que tiene alguna aplicación comunitaria. Incluso 
en este conjuro, como en el anterior de su esposa, se nombra a sí mismo de 
manera preeminente. La comida que recibe como regalo de solicitud la 
convierte mágicamente en objetos de valor del Kula y describe a los socios 
con quienes se asociarán como esperando su llegada como el luna nueva, 
mirándolos desde el borde de las plataformas de sus casas para ver al dueño 
de la canoa. 

Los habitantes de Dobu son malos marineros, se abrazan al arrecife y 
desembarcan todas las noches. Las estaciones de los viajes del Kula son las 
estaciones de largas calmas. Usan hechizos de viento, invocando el deseado 
viento del noroeste para que se case con su vela de fina hoja de pandanus, 
para agarrarla, su hijo que se porta mal, para que venga rápidamente a evitar 
que otro le robe a su marido. Creen que el viento, como creen que todos los 


demás acontecimientos de la existencia, no surge de otra fuente que de la 
magla. 

Cuando por fin las canoas llegan a las islas de su destino, seleccionan un 
arrecife de coral árido y desembarcan para los grandes ritos preparatorios de 
Kula. Cada hombre, mediante magia y decoración personal, se embellece lo 
más posible. Los encantamientos son propiedad privada al más puro estilo 
Dobuan, y cada hombre utiliza su magia para su beneficio estrictamente 
personal. Aquellos que no conocen ningún encantamiento se encuentran en 
mayores desventajas. Deben buscar el camino por sí mismos, utilizando los 
sustitutos que se les ocurran. En efecto, a pesar del inviolable secreto en que 
se guarda la posesión de estos amuletos, los hombres de cada carga de 
canoa no saben quién de ellos posee los amuletos, en los casos que se han 
observado los hombres que los conocen son quienes manejan los mayores 
intercambios Kula. Su confianza en sí mismos les da una ventaja suficiente 
sobre sus compañeros. Tanto los que conocen los encantos como los que no, 
se toman los dolores físicos que preparan a uno para la llegada del Kula; se 
perfuman con la hoja perfumada que se usa en el cortejo, se ponen una hoja 
púbica fresca, se pintan la cara y los dientes, ungen sus cuerpos con aceite 
de coco. Sólo así están dispuestos a presentarse ante sus socios. 

Las transacciones de cada hombre se llevan a cabo como negocios 
privados. Los tratos astutos son importantes y muy valorados, y fieles al 
dogma de Dobuan de que la persona estrechamente asociada es la peligrosa 
amenaza para su vida, las represalias contra el comerciante Kula exitoso 
están en manos de su compañero de canoa fracasado o al menos en aquellas 
de otro hombre de su localidad, asunto que no debe resolverse entre los 
propios internacionales. Se dice de los objetos de valor de Kula, en un 
estribillo homérico, “muchos hombres murieron a causa de ellos”. Pero las 
muertes no fueron provocadas por la ira de los indignados socios del 
intercambio, Dobuan contra Trobriander, o el hombre de Tubetube contra 
Dobuan. Dobuan siempre fracasa contra un hombre exitoso de su propia 
localidad. 

La fuente más prolífica de malos sentimientos es la práctica aguda 
conocida como wabuwabu. 


Wabuwabu es conseguir muchos collares de conchas de spondylus de 
diferentes lugares del sur con la seguridad de un brazalete que se deja 
en casa en el norte; o viceversa, muchos brazaletes del Norte con una 


garantía que no puede cumplirlos, prometiendo el único valor que se 
posee a muchas personas diferentes a cambio de los regalos que se les 
solicitan. Es una práctica aguda, pero no es del todo un engaño a la 
confianza. 

«Supongamos que yo, Kisian de Tewara, voy a las Trobriand y consigo 
un brazalete llamado Lagarto Varano. Luego voy a Sanaroa y en cuatro 
pueblos diferentes consigo cuatro collares de conchas diferentes, 
prometiendo a cada hombre que me dé un collar de conchas Varano a 
cambio. Yo, Kisian, no tengo que ser muy específico en mi promesa. 
Más tarde, cuando cuatro hombres aparecen en mi casa en Tewara, 
cada uno esperando a Varanagar, sólo uno lo conseguirá. Sin embargo, 
los otros tres no son defraudados permanentemente. Están furiosos, es 
cierto, y su intercambio está bloqueado durante un año. El año que 
viene, cuando yo, Kisian, vuelva a las Trobriand, declararé que tengo 
cuatro collares en casa esperando a quienes me regalen cuatro 
brazaletes. Obtengo más brazos de los que obtuve anteriormente y 
pago mis deudas con un año de retraso. 

'Los tres hombres que no consiguieron al Monitor Lagarto están en 
desventaja en mi lugar, Tewara. Más tarde, cuando regresan a sus 
casas, están demasiado lejos para ser peligrosos para mí. Es probable 
que utilicen hechicería para intentar matar a su rival exitoso que 
consiguió el brazo del Lagarto Monitor. Eso es bastante cierto. Pero 
eso es asunto suyo. Me he convertido en un gran hombre al ampliar 
mis intercambios a costa de bloquear los de ellos durante un año. No 
puedo darme el lujo de bloquear su intercambio por mucho tiempo o 
nadie volverá a confiar en mis intercambios. Soy honesto en el tema 
final. 


Lograr wabuwabu con éxito es un gran logro, uno de los más envidiados 
en Dobu. El gran héroe mítico del Kula era un experto en ello. Como todas 
las prácticas de Dobuan, enfatiza las propias ganancias a expensas de las 
pérdidas de otros. Permite a uno obtener ventajas personales en una 
situación en la que otros son víctimas. El Kula no es la única empresa en la 
que un hombre puede arriesgarse al wabuwabu. El término cubre también la 
victimización de otros en los intercambios matrimoniales. La serie de pagos 
que se establecen entre dos pueblos durante los esponsales implican 
propiedades considerables. Un hombre que se atreve a correr el riesgo 


puede comprometerse para obtener beneficios económicos. Cuando el 
equilibrio de los intercambios está muy a su favor, rompe el compromiso. 
No hay reparación. Una persona que se sale con la suya demuestra con ello 
que su magia es más fuerte que la magia de la aldea que ha ultrajado y que, 
por supuesto, atentará contra su vida. Es una persona envidiable. 
Wabuwabu en este último caso difiere del Kula porque el intercambio en 
sí se realiza dentro de la localidad. La enemistad que es inseparable de las 
relaciones dentro de este grupo enfrenta a las dos partes en el intercambio 
en lugar de molestar a los socios comerciales que viajan en la misma canoa, 
como en el Kula. Wabuwabu en los dos casos tiene en común el hecho de 
que se trata de una ventaja aprovechada sobre otra persona de la localidad. 
Las actitudes que hemos discutido, aquellas involucradas en el 
matrimonio, la magia, la jardinería y el intercambio económico, se expresan 
todas en los términos más fuertes en el comportamiento en el momento de 
la muerte. Dobu, en palabras del Dr. Fortune, “se encoge ante la muerte 
como bajo los azotes” y busca inmediatamente a su alrededor una víctima. 
Fiel al dogma de Dobuan, la víctima es la persona más cercana al muerto; 
es decir, el cónyuge. Creen que la persona con la que uno comparte la cama 
es la persona a quien se debe acusar de la enfermedad mortal. El marido ha 
utilizado sus encantamientos que causan enfermedades y la esposa ha 
utilizado la brujería. Porque aunque las mujeres también pueden conocer los 
encantos de las enfermedades, los hombres siempre les atribuyen una forma 
especial de poder, y la muerte y la desolación están universalmente a sus 
puertas, mediante una convención común de habla. El adivino, cuando es 
llamado a determinar quién es el asesino, no está sujeto a esta convención y 
atribuye la muerte tanto a la puerta de un hombre como a la de una mujer. 
La convención probablemente refleja el antagonismo sexual más fielmente 
que el intento de asesinato. En cualquier caso, los hombres atribuyen a las 
mujeres una técnica especial de villanía, que se parece extrañamente a la 
tradición europea de las brujas en sus escobas. Las brujas de Dobuan dejan 
sus cuerpos durmiendo junto a sus maridos y vuelan por el aire para causar 
accidentes (la caída de un hombre de un árbol o el desprendimiento de una 
canoa de sus amarras se deben a brujas voladoras) o para sustraer el alma de 
un enemigo, que a continuación se debilitará y morirá. . Los hombres 
sienten tanto terror ante estas maquinaciones de sus mujeres que, creyendo 
que las mujeres de Trobriand no practican la brujería, adoptan en las 
Trobriand una actitud segura de sí mismas que no adoptan en casa. En 


Dobu, la esposa es al menos tan temida por su marido como el marido por 
su esposa. 

En caso de que cualquiera de los cónyuges caiga gravemente enfermo, 
los dos deberán trasladarse inmediatamente a la aldea del afectado si viven 
durante el año en la aldea del otro cónyuge. La muerte debe producirse allí, 
s1 es posible, donde el cónyuge supérstite esté en poder del susu del deudo. 
Es el enemigo dentro del campamento, la bruja o el hechicero que ha 
provocado la brecha en las filas contrarias. El susu presenta un frente sólido 
alrededor del cuerpo de sus muertos. Sólo ellos pueden tocar el cadáver o 
realizar cualquiera de los deberes del entierro. Sólo ellos pueden dar los 
gritos de luto. Queda estrictamente prohibido que el cónyuge esté a la vista 
de cualquiera de estas actuaciones. El muerto se exhibe sobre la plataforma 
de la casa y el cuerpo se adorna con objetos de valor si era rico; Se le ponen 
grandes ñames si fuera buen jardinero. Los parientes maternos alzan la voz 
en el tradicional lamento. Esa noche o al día siguiente los hijos de la 
hermana del difunto se llevan el cuerpo para enterrarlo. 

La casa de los muertos queda vacía y abandonada. No se volverá a 
utilizar. Debajo del suelo elevado de la casa hay un recinto tapiado con 
esteras trenzadas, en el que los propietarios del mariscal del pueblo 
introducen al cónyuge superviviente. Su cuerpo está ennegrecido con 
carbón de las hogueras, y la cuerda negra, insignia del luto, cuelga de su 
cuello. Los primeros meses los pasa sentado en el suelo, en un recinto 
oscuro. Posteriormente trabaja en los jardines de sus suegros bajo su 
vigilancia como lo hizo durante el período de esponsales. Trabaja también 
los jardines de su difunta esposa y de sus hermanos y hermanas. No recibe 
ninguna recompensa y sus propios hermanos y hermanas deben trabajar sus 
propios jardines para él. No se le permite sonreír ni participar en ningún 
intercambio de alimentos. Cuando se saca el cráneo de la tumba y los hijos 
de la hermana del difunto bailan con él, él no debe mirar a los bailarines. El 
hijo de la hermana guarda el cráneo y el espíritu se envía ceremonialmente 
en su camino a la tierra de los muertos. 

Sus propios parientes no sólo tienen que trabajar en sus jardines durante 
el tiempo de su duelo. Tienen cargas mucho más pesadas. Después del 
entierro deben llevar el pago al pueblo de los muertos. Presentan ñame 
cocido a los hijos de la hermana que han realizado los servicios reales, y un 
gran obsequio de ñame crudo, que se exhibe en la aldea de los muertos y se 


distribuye a los familiares de los fallecidos dentro de la aldea, recibiendo 
los miembros del susu la gran parte. 

De manera similar, una viuda está sujeta a los parientes de su marido 
muerto. Sus hijos tienen deberes especiales, ya que durante todo el año 
deben cocinar un puré de plátanos y taro y llevarlo al susu de los muertos 
"para pagar por su padre". Son los forasteros que pagan al grupo de 
parientes cercanos de su padre, al que no pertenecen, por uno de ellos que 
les ha hecho bien. Están cumpliendo una obligación y no hay reembolso por 
estos Servicios. 

El doliente debe ser liberado de la sujeción mediante pagos adicionales 
de su propio clan al clan del difunto. Traen como regalo ñames crudos 
como antes y los parientes de los muertos cortan su cuerda, insignia de luto, 
y lavan el carbón de su cuerpo. Hay baile y sus familiares lo llevan de 
regreso a su propio pueblo. El año de su penitencia ha terminado. Nunca 
más vuelve a entrar en el pueblo de su esposa. Si es un viudo quien es 
liberado del luto, sus hijos, por supuesto, se quedan en la aldea de sus 
verdaderos parientes, la aldea a la que su padre tal vez nunca vuelva a 
entrar. El canto que se canta al terminar el luto celebra la despedida 
obligatoria entre ambos. Está dirigido al padre cuyo último día de 
penitencia ha llegado: 


Quédate despierto, quédate despierto y habla. 
a la medianoche. 

Primero despierte y hable, 

permanecer despierto y hablar. 


Maiwortu, tu frotis corporal de carbón 

por Mwaniwara a continuación. 

El amanecer rompe la oscuridad de la noche. 
Primero acuéstate despierto y habla. 


Maiwortu es el viudo al que le queda ésta anoche cuando podrá hablar con 
sus hijos. Mañana le quitarán la mancha de carbón. Cuando "el amanecer 
rompa la oscuridad de la noche", su cuerpo aparecerá nuevamente sin 
ennegrecerse. Él y sus hijos no volverán a hablarse. 

Los respectivos clanes de los cónyuges no son los únicos que se ven 
envueltos en recriminaciones mutuas en el momento del duelo. El cónyuge 


supérstite no es sólo un representante de la aldea enemiga que, según la 
fórmula tradicional, es responsable de la muerte del difunto. También es 
representante de todos aquellos que se han casado en el pueblo del difunto. 
Como hemos visto, este grupo proviene de tantas aldeas como sea posible, 
ya que se considera una mala política que una aldea tenga varias alianzas 
matrimoniales en la misma aldea. Estos cónyuges de los propietarios son 
los que eventualmente, si sus matrimonios continúan vigentes, estarán en el 
mismo caso que el cónyuge que ahora cumple su condena. Al comienzo del 
duelo tienen derecho a prohibir los árboles frutales de los propietarios del 
pueblo e incluso, con gran muestra de ira, a talar algunos de ellos. Para 
eliminar el tabú, algunas semanas más tarde se arman con lanzas y 
descienden sobre la aldea como sobre una aldea que pretenden dominar en 
la guerra. Llevan consigo un cerdo grande y lo arrojan con rudeza ante la 
choza de los familiares más cercanos del muerto. A toda prisa se apoderan 
de las palmeras de betel del pueblo, les quitan las nueces y se alejan 
corriendo casi antes de que la gente se dé cuenta de lo que está sucediendo. 
Los dos ataques son expresiones rituales de resentimiento contra un grupo 
que eventualmente puede exigir penitencia en duelo. Tradicionalmente el 
cerdo gordo era una víctima humana. En cualquier caso, los aldeanos, una 
vez que los invasores se han perdido de vista, están frenéticos de emoción 
por el jabalí. Se cocina y se convierte en la base de una serie de banquetes 
ofrecidos a todos los pueblos de los esposos, un obsequio de comida 
cocinada que se ofrece de la manera más insultante posible. Los donantes 
toman la manteca de cerdo líquida y la vierten sobre un respetable anciano 
del pueblo de los receptores. Lo embadurnan y enyesan. Inmediatamente el 
hombre salta hacia adelante en las actitudes más amenazadoras, bailando 
con una lanza imaginaria y afrentando a sus anfitriones con insultos 
tradicionales. Se le concede el privilegio de expresar, como antes en el árbol 
tabú, el resentimiento de los cónyuges contra el clan de los muertos, que 
puede exigirles penitencia en el duelo. Uno de los susu de los muertos 
adopta una actitud amenazadora contra el anciano pero no dice nada muy 
insultante, y el otro finalmente se lava y come con ganas. Si la aldea de los 
muertos lleva puré cocido en lugar de Die a las aldeas de sus cónyuges, el 
puré se vierte de manera similar sobre el destinatario y se presenta de 
manera similar en un baile público. La tensión entre estos dos grupos 
termina con una de las fiestas más grandes de Dobu, una fiesta que se 
celebra en la aldea de los muertos y se distribuye con insultos a los 


invitados de las aldeas relacionadas por matrimonio: “¡Tawa, tu parte!” El 
que murió tenía muchos cerdos domésticos. Tus cerdas son estériles.” 
“Togo; ¡Tu parte! El que está muerto era maestro de redes de pesca. Así es 
como se pesca.” “¡Kopu, tu parte! El que estaba muerto era un gran 
jardinero. Llegó de su trabajo al anochecer. Llegas a casa exhausto al 
mediodía”. Como dice el Dr. Fortune: “De esta manera feliz, la localidad 
reúne sus fuerzas cada vez que la muerte la golpea”. 

La tradicional sospecha entre el pueblo del superviviente y el pueblo de 
los muertos no significa, por supuesto, que el cónyuge superviviente sea 
considerado específicamente como el asesino. Puede que lo sea, pero los 
adivinos se apresuran a aprovechar cualquier éxito notorio de los muertos 
en cualquier campo y atribuyen la muerte a los celos despertados por ese 
evento. "La mayoría de las veces", sin embargo, las celebraciones de duelo 
no son una mera forma ritual, sino la expresión "de una hosca sospecha por 
un lado y de un resentimiento por la sospecha por el otro. En cualquier 
caso, son proyecciones características de sentimientos que corren”. 
disturbios en Dobu. 

El asesinato puede realizarse tanto por medios mágicos como no 
mágicos. El veneno es una sospecha tan universal como la hechicería o la 
brujería. Ninguna mujer deja su olla un momento desatendida por temor a 
que alguien tenga acceso a ella. Los individuos poseen varios venenos que 
prueban mientras realizan sus encantamientos mágicos. Una vez que se ha 
demostrado que estos venenos matan, son útiles en un encuentro grave. 

“M1 padre me lo contó, es budobudo. Gran parte crece junto al mar. 
Quería probarlo. Le sacamos la savia. Tomé un coco, bebí de él, exprimí la 
savia en el resto y lo cerré. Al día siguiente se lo di a la niña y le dije: "Ya lo 
he bebido, tú puedes beber". Ella cayó enferma al mediodía. Por la noche 
ella murió. Ella era la hija de la hermana del pueblo de mi padre. Mi padre 
envenenó a su madre con el budobudo. Envenené al huérfano más tarde”. 

"¿Cuál fue el problema?" 

“Ella hechizó a mi padre. Se sintió débil. Él la mató y su cuerpo volvió a 
fortalecerse”. 

La fórmula que corresponde a nuestro agradecimiento al recibir un regalo 
es: 'S1 ahora me envenenas, ¿cómo te lo pagaré? ventaja usar el arma 
universal contra alguien que tiene obligaciones para con él. 

Las convenciones de Dobuan excluyen la risa y hacen de la dureza una 
virtud. "La raíz de la risa, ellos", dicen con desprecio hacia un pueblo 


vecino menos malévolo. Una de las principales obligaciones en prácticas 
importantes como la jardinería y el Kula es abstenerse de actividades 
placenteras o expresiones de felicidad. “En los jardines no jugamos, no 
cantamos, no cantamos, no contamos leyendas. Si en el jardín nos 
comportamos así, las semillas de ñame dirán: “¿Qué amuleto es este? Una 
vez fue un buen amuleto, pero esto, ¿qué es esto? Las semillas de ñame 
confunden nuestro habla. No crecerán”. El mismo tabú está en vigor 
durante el Kula. Un hombre agachado en las afueras de un pueblo de los 
Amphlett donde la gente bailaba, repudió indignado la sugerencia de unirse: 
"Mi esposa diría que había sido feliz". Es un tabú primordial. 

Esta dureza, que es una virtud valorada, influye también en los extremos 
a los que se llevan los celos y la sospecha en Dobu. Como hemos visto, está 
prohibido entrar ilegalmente en la casa o en el jardín del vecino. Cada 
persona queda en posesión. Cualquier encuentro entre un hombre o una 
mujer se considera ilícito y, de hecho, un hombre por convención se 
aprovecha de cualquier mujer que no huye de él. Se da por sentado que el 
hecho mismo de que esté sola es licencia suficiente. Por lo general, una 
mujer va acompañada de una escolta, a menudo un niño pequeño, y el 
acompañante la protege tanto de acusaciones como de peligros 
sobrenaturales. Por lo tanto, normalmente el marido monta guardia a la 
entrada del jardín durante las temporadas de trabajo de las mujeres, 
divirtiéndose tal vez hablando con un niño, y vigilando que su esposa no 
hable con nadie. Él lleva la cuenta del tiempo que ella se ausenta en el 
monte para sus funciones naturales y puede incluso, en casos extremos, 
acompañarla allí a pesar de la terrible mojigatería de Dobu. Es significativo 
que la mojigatería sea tan extrema en Dobu como lo fue entre nuestros 
antepasados puritanos. Ningún hombre se descubre ante otro. Incluso en 
una tripulación masculina que viaja en una canoa, un hombre cae por la 
borda fuera de la vista en la popa, incluso para orinar. Cualquier 
descubrimiento de la propia vida sexual también es tabú; uno no puede 
referirse a él excepto cuando se comete un abuso obsceno. Por lo tanto, una 
convención de habla se refiere al cortejo prenupcial como casto, aunque las 
canciones de baile que lo dramatizan están llenas de pasión explícita y los 
hechos son una cuestión de la experiencia pasada de cada adulto. 

La mojigatería profundamente arraigada de Dobu nos resulta bastante 
familiar en nuestro propio entorno cultural, y la dureza del carácter de 
Dobuan que se asocia con ella acompañaba también a la mojigatería de los 


puritanos. Pero hay diferencias. Estamos acostumbrados a asociar este 
complejo con una negación de la pasión y un menor énfasis en el sexo. La 
asociación no es inevitable. En Dobu, la austeridad y la mojigatería van de 
la mano de la promiscuidad prenupcial y de una alta valoración de la pasión 
y las técnicas sexuales. Tanto hombres como mujeres consideran que la 
satisfacción sexual es alta y hacen de su consecución un motivo de gran 
preocupación. No existe ninguna convención de indiferencia o absorción en 
un mundo masculino que apoye a un hombre cuya esposa sospecha que lo 
traiciona. Las vicisitudes de la pasión son explotadas, mientras que en Zuñi, 
por ejemplo, son moderadas por las instituciones tribales. La enseñanza 
sexual común con la que las mujeres se casan es que la manera de retener a 
sus maridos es mantenerlos lo más exhaustos posible. No se menosprecian 
los aspectos físicos del sexo. 

El Dobuan, por lo tanto, es severo, mojigato y apasionado, consumido 
por los celos, la sospecha y el resentimiento. Cada momento de prosperidad 
se concibe arrebatado a un mundo malicioso por un conflicto en el que ha 
derrotado a su oponente. El buen hombre es aquel que tiene muchos de 
estos conflictos en su haber, como cualquiera puede ver por el hecho de que 
ha sobrevivido con cierta prosperidad. Se da por sentado que ha robado, 
matado a niños y a sus asociados más cercanos mediante brujería y hecho 
trampa siempre que se ha atrevido. Como hemos visto, el robo y el adulterio 
son objeto de los valiosos encantos de los valiosos hombres de la 
comunidad. Uno de los hombres más respetados de la isla le dio al Dr. 
Fortune un encantamiento para hacer invisible al hechicero con la 
recomendación: "Ahora puedes ir a las tiendas de Sydney, robar lo que 
quieras y salirte con la tuya sin ser visto". Muchas veces he cogido cerdo 
cocido de otras personas. Me uní a su grupo sin ser visto. Salí sin ser visto 
con mi trozo de cerdo”. La hechicería y la brujería no son de ninguna 
manera criminales. Un hombre valioso no podría existir sin ellos. El 
hombre malo, por el contrario, es aquel que ha sido perjudicado en su 
fortuna o en su integridad física por los conflictos en los que otros han 
ganado su supremacía. El hombre deforme es siempre un hombre malo. 
Lleva en su cuerpo su derrota a la vista de todos. 

Un desarrollo adicional y más inusual de esta guerra despiadada es que 
las formas habituales de legalidad están ausentes en Dobu. Por supuesto, 
existen muchos tipos diferentes de validación mediante los cuales se logra 
la legalidad en diferentes culturas. Veremos cómo en la costa noroeste de 


América ningún conocimiento perfecto del ritual ni un conocimiento 
meticuloso de los actos que lo acompañan podían constituir propiedad legal, 
pero matar al propietario otorgaba instantáneamente la propiedad legal, que 
de otro modo sería inalcanzable. No se podría robar un ritual espiándolo, 
pero el acto de validación legal es uno que deberíamos declarar 
completamente ilegal en nuestra civilización. La cuestión es que existe un 
acto de validación jurídica. En Dobu no hay ninguno. Se teme 
constantemente a las escuchas ilegales porque el conocimiento de un 
encantamiento obtenido de esta manera es tan bueno como el conocimiento 
obtenido de cualquier otro. Todo lo que uno pueda hacer se respeta. 
Wabuwabu es una práctica institucionalizada, pero incluso las prácticas 
severas a las que ninguna convención aprueba no se abordan socialmente en 
Dobu. Algunas personas de piel dura no se someten al duelo por el cónyuge. 
Una mujer sólo puede evadirlo si un hombre está dispuesto a dejarla fugarse 
con él, y en este caso la aldea de su marido muerto llega a la aldea a la que 
ella ha escapado y la llena de hojas y ramas de árboles. Si un hombre se 
marcha, no se hace nada. Es su confesión pública que su magia es tan buena 
que el pueblo con el que se ha casado es impotente contra él. 

La misma ausencia de legalidad social está detrás de la falta de cacicazgo 
o de investidura de cualquier individuo con autoridad reconocida. En una 
aldea, una conjunción de circunstancias dio a Alo cierto grado de autoridad 
reconocida. 'Gran parte del poder de Alo se debía no sólo a su fuerza de 
personalidad y su herencia de magia por primogenitura, sino también al 
hecho de que su madre había sido prolífica y su abuela antes que ella. Era el 
mayor de la línea mayor y sus hermanos y hermanas de sangre formaban la 
mayoría de la aldea. De circunstancias tan raras como la combinación de 
una personalidad fuerte con una herencia de magia en una familia destacada 
por su conocimiento mágico y con descendientes prolíficos, depende la más 
mínima muestra de legalidad en Dobu. 

El traicionero conflicto que constituye el ideal ético en Dobu no se ve 
paliado por las convenciones sociales sobre lo que constituye la legalidad. 
Tampoco se mejora con ideales de misericordia o bondad. Las armas con 
las que luchan no llevan floretes. Por lo tanto, no desperdician aliento ni se 
arriesgan a interferir con sus planes permitiéndose desafíos e insultos. Sólo 
en la única fiesta ritual de la que hemos hablado se permite 
tradicionalmente el insulto. En una conversación ordinaria, el Dobuan es 
suave y empalagosamente educado. 'Si deseamos matar a un hombre nos 


acercamos a él, comemos, bebemos, dormimos, trabajamos y descansamos 
con él, puede ser por varias lunas. Esperamos nuestro momento. Lo 
llamamos amigo.” Por lo tanto, cuando el adivino sopesa las evidencias para 
determinar quién es el asesino, la sospecha recae sobre cualquiera que haya 
buscado su compañía. Si estuviesen juntos sin causa que parezca habitual, 
se tendrá por probado el asunto. Como dice el Dr. Fortune: “Los habitantes 
de Dobu prefieren ser infernalmente desagradables o no ser nada 
desagradables”. 

Detrás de una muestra de amistad, detrás de las evidencias de 
cooperación, en todos los campos de la vida, el Dobuan cree que sólo le 
espera traición. Los mejores esfuerzos de todos los demás, según sus 
instituciones, están dirigidos a llevar sus propios planes a la confusión y la 
ruina. Por lo tanto, cuando va al Kula, utiliza un hechizo “para cerrarle la 
boca al que se queda en casa”. Se da por sentado que los que se quedan 
atrás están trabajando en su contra. Constantemente se hace referencia al 
resentimiento como una motivación que hará que cualquier cosa suceda. En 
muchos casos, sus técnicas mágicas siguen un patrón según el cual se dice 
un encantamiento sólo sobre los primeros ñames plantados o sobre los 
primeros alimentos y regalos de solicitud empaquetados en las canoas Kula. 
El Dr. Fortune le preguntó a un mago al respecto. “Los ñames son como 
personas”, explicó. “Lo han entendido. Uno dice: "Ese ñame le encanta". 
¿Qué hay de mí?” Oh, está enojado y se inyecta con fuerza”.” Lo que se 
confía en el trato con los hombres también se confía en el trato con lo 
sobrenatural. 

El humano resentido, sin embargo, tiene un recurso que ningún Dobuan 
atribuye a los sobrenaturales. Puede intentar suicidarse o talar el árbol del 
que le han robado el fruto. Es un recurso final que salva la cara de los 
humillados y se supone que debe conseguir el apoyo de su propio susu. El 
suicidio, como hemos visto, suele intentarse en disputas matrimoniales y, de 
hecho, incita al clan a apoyar al cónyuge resentido que ha atentado contra 
su vida. La institución de talar los árboles frutales de los que se han extraído 
frutos es menos obvia. Las personas que no tienen hechizos que causen 
enfermedades para colocar en sus árboles los nombran por un accidente 
fatal o una enfermedad grave de un pariente cercano, y la persona que roba 
del árbol está expuesta a esta calamidad. Si alguien desafía la maldición, el 
dueño desciende sobre su árbol y lo corta. Es similar al comportamiento al 
quitar la vida en un intento de suicidio, pero deja claro que en ambos casos 


el atractivo no es la compasión y el apoyo ni siquiera de los familiares. Más 
bien, en el extremo de la humillación, el Dobuan proyecta sobre sí mismo y 
sus posesiones la malicia y la voluntad de destrucción que se requieren en 
todas sus instituciones. Se limita a la misma técnica, aunque la utiliza en 
estos casos contra sí mismo. 

La vida en Dobu fomenta formas extremas de animosidad y malignidad 
que la mayoría de las sociedades han minimizado mediante sus 
instituciones. Las instituciones de Dobu, por otra parte, los exaltan al más 
alto grado. El dobuano vive sin represión las peores pesadillas del hombre 
sobre la mala voluntad del universo y, según su visión de la vida, la virtud 
consiste en seleccionar una víctima sobre la cual desahogar la malignidad 
que atribuye tanto a la sociedad humana como a los poderes de la 
naturaleza. . Toda la existencia le parece una lucha despiadada en la que 
antagonistas mortales se enfrentan entre sí en una contienda por cada uno 
de los bienes de la vida. La sospecha y la crueldad son sus armas de 
confianza en la lucha y no da piedad ni la pide. 


VI. La costa noroeste de América 


LOS indios que vivían en la estrecha franja de la costa del Pacífico desde 
Alaska hasta Puget Sound eran un pueblo vigoroso y autoritario. Tenían una 
cultura sin orden común. Muy diferenciado del de las tribus circundantes, 
tenía un entusiasmo difícil de igualar entre otros pueblos. Sus valores no 
eran los comúnmente reconocidos y sus impulsos no eran los que se 
honraban con frecuencia. 

Eran un pueblo de grandes posesiones como suele ser el caso de los 
pueblos primitivos. Su civilización se basó en una amplia provisión de 
bienes, inagotable y obtenida sin excesivo gasto de trabajo. El pescado, del 
que dependían para alimentarse, podía sacarse del mar en grandes lances. El 
salmón, el bacalao, el fletán, la foca y el pez vela se secaron para 
almacenarlos o se probaron para obtener aceite. Siempre se utilizaron 
ballenas varadas, y las tribus más sureñas también iban a cazar ballenas. Su 
vida hubiera sido imposible sin el mar. Las montañas lindaban 
abruptamente con su territorio costero; construyeron sobre las playas. Era 
un país maravillosamente adaptado a las exigencias que le imponían. La 
costa profundamente dentada estaba flanqueada por innumerables islas que 
no sólo triplicaban la línea costera, sino que proporcionaban grandes áreas 
de agua protegidas y protegían la navegación del ininterrumpido curso del 
Pacífico. La vida marina que atormenta esta región es proverbial. Sigue 
siendo la gran zona de desove del mundo, y las tribus de la costa noroeste 
conocían el calendario de las carreras de peces como otros pueblos 
conocían los hábitos de los osos o la estación para poner semillas en la 
tierra. Incluso en los raros casos en que dependían de algún producto de la 
tierra, como cuando cortaban los grandes árboles que partían en tablas para 
sus casas o los ahuecaban con fuego y azuelas para hacer canoas, se 
mantenían cerca de los cursos de agua. No conocían ningún medio de 
transporte excepto el agua, y cada árbol se cortaba lo suficientemente cerca 
de un arroyo o ensenada para que pudiera flotar hasta la aldea. 

Mantuvieron una constante intercomunicación mediante canoas 
marítimas. Eran aventureros y las expediciones se extendieron hacia el 
norte y el sur. Se concertaban matrimonios para personas de prestigio con la 
nobleza de otras tribus, y se enviaban invitaciones a grandes fiestas, los 


potlatches, a cientos de millas costa arriba y eran respondidas por canoas 
cargadas de tribus distantes. Las lenguas de estos pueblos pertenecían a 
varios linajes diferentes y, por lo tanto, era necesario que la mayoría de la 
gente hablara varias lenguas no relacionadas. Ciertamente, las diferencias 
de idioma no constituyeron obstáculo para la difusión de detalles 
minuciosos del ceremonial o de cuerpos completos de folclore cuyos 
elementos fundamentales tenían en común. 

No aumentaron su suministro de alimentos mediante la agricultura. 
Cuidaban pequeños campos de trébol o cinquefoil, pero eso era todo. La 
gran ocupación de los hombres, además de la caza y la pesca, era la 
carpintería. Construyeron sus casas con tablas de madera, tallaron grandes 
tótems, modelaron los lados de cajas de tablas simples y las tallaron y 
decoraron, excavaron canoas para navegar, hicieron máscaras de madera y 
muebles y utensilios domésticos de todo tipo. Sin metal para hachas ni 
sierras, talaron los grandes cedros, los partieron en tablas, los transportaron 
por mar sin utilizar la rueda a las aldeas y construyeron con ellos sus 
grandes casas plurifamiliares. Sus dispositivos eran ingeniosos y 
admirablemente calculados. Dirigieron con precisión la división de los 
troncos en tablas, levantaron enormes troncos de árboles como postes y 
vigas de las casas, supieron coser madera a través de punzones inclinados 
para que no quedara en la superficie ninguna señal de la unión, y de una 
sola pieza Los cedros construyeron canoas capaces de navegar en mar 
abierto y transportar cincuenta o sesenta hombres. Su arte era audaz y 
exótico, y tan competente como cualquiera que haya logrado un pueblo 
primitivo. 

La cultura de la costa noroeste cayó en ruinas durante la última parte del 
siglo pasado. Por lo tanto, nuestro conocimiento de primera mano sobre ella 
como civilización funcional se limita a aquellas tribus que fueron descritas 
hace una generación, y sólo conocemos con gran detalle la cultura de los 
Kwakiutl de la isla de Vancouver. Por lo tanto, en su mayor parte, la 
descripción de esta cultura será la de los Kwakitutl, complementada por los 
detalles contrastantes que se conocen de otras tribus y por los recuerdos de 
los ancianos que alguna vez participaron en lo que ahora es una civilización 
desaparecida. 

Como la mayoría de los indios americanos, excepto los de los pueblos del 
suroeste, las tribus de la costa noroeste eran dionisíacas. En sus ceremonias 
religiosas lo último que buscaban era el éxtasis. El bailarín principal, al 


menos en el punto culminante de su actuación, debería perder el control 
normal de sí mismo y quedar absorto en otro estado de existencia. Debería 
echar espuma por la boca, temblar violenta y anormalmente, realizar actos 
que serían terribles en un estado normal. Algunos bailarines estaban atados 
con cuatro cuerdas sostenidas por asistentes, para que no causaran daños 
irreparables en su frenesí. Sus canciones de baile celebraban esta locura 
como un presagio sobrenatural: 


El don del espíritu que destruye la razón del hombre, 


Oh verdadero amigo sobrenatural, | está haciendo que la gente 
asustado. 

El don del espíritu que destruye la razón del hombre, 

Oh verdadero amigo sobrenatural, dispersa a la gente 


que están en la casa.? 

Mientras tanto, el bailarín bailaba con carbones encendidos en sus manos. 
Jugó con ellos imprudentemente. A algunos se los metió en la boca, a otros 
los arrojó entre el pueblo reunido, quemándolos y prendiendo fuego a sus 
vestidos de corteza de cedro. Cuando los Bear Dancers bailaron, el coro 
cantó: 


Grande es la furia de este gran sobrenatural. 

Llevará a los hombres en sus brazos y los atormentará. 
Los devorará piel y huesos, desmenuzándolos. 

carne y hueso con los dientes. 


Todos los bailarines que cometían errores en sus actuaciones siempre 
debían caer como muertos, y los imitadores del Oso caían sobre ellos y los 
destrozaban. A veces esto era una simulación, pero según la enseñanza 
tradicional, para ciertos errores no había atenuación de la pena. Los Osos 
iban vestidos para sus grandes ceremonias completamente con pieles de oso 
negras, e incluso en ocasiones menores llevaban en los brazos las pieles de 
las patas delanteras del oso con todas las garras expuestas. Los Osos 
danzaban alrededor del fuego, arañando la tierra e imitando los 
movimientos de los osos enojados, mientras la gente cantaba la canción de 
un Oso bailarín: 


¿Cómo nos esconderemos del oso que se mueve? 

¿En todo el mundo? 

¡Vamos a arrastrarnos bajo tierra! Cubrimos nuestras espaldas 
con tierra que el terrible gran oso de 

Es posible que el norte del mundo no nos encuentre. 


Estas danzas de la costa noroeste eran representaciones de sociedades 
religiosas en las que los patrones sobrenaturales de la sociedad iniciaban a 
los individuos. La experiencia del encuentro con el espíritu sobrenatural 
estaba estrechamente relacionada con la de la visión, la experiencia que en 
tantas partes de América del Norte brindaba al suplicante, ayunando aislado 
y muchas veces torturándose a sí mismo, el espíritu guardián que lo 
ayudaba de por vida. En la costa noroeste, el encuentro personal con el 
espíritu se había convertido en un asunto formal, nada más que una forma 
de expresar el derecho a unirse a una codiciada sociedad secreta. Pero a 
medida que la visión se había convertido en una forma vacía, el énfasis se 
había puesto en la locura divina que incumbía a quien tenía derecho a un 
poder sobrenatural. El joven kwaktutl que estaba a punto de convertirse en 
miembro de una de sus sociedades religiosas fue arrebatado por los espíritus 
y permaneció aislado en el bosque durante el período durante el cual se 
decía que estaba retenido por los sobrenaturales. Ayunó para parecer 
demacrado y se preparó para la demostración de frenesí que debía dar a su 
regreso. Todo el Ceremonial de Invierno, la gran serie de ritos religiosos 
Kwakiutl, se daba para “domesticar” al iniciado que regresaba lleno del 
“poder que destruye la razón del hombre” y a quien era necesario devolver 
al nivel de la existencia secular. 

La iniciación del Bailarín Caníbal fue calculada peculiarmente para 
expresar el significado dionisíaco de la cultura de la costa noroeste. Entre 
los kwakiutl, la Sociedad Caníbal superaba en rango a todas las demás. A 
sus miembros se les daban los asientos de mayor honor en los bailes de 
invierno, y todos los demás debían abstenerse del banquete hasta que los 
caníbales hubieran comenzado a comer. Lo que distinguía al Caníbal de los 
miembros de todas las demás sociedades religiosas era su pasión por la 
carne humana. Cayó sobre los espectadores con los dientes y les mordió un 
bocado de carne en los brazos. Su danza era la de un adicto frenético 
enamorado de la "comida" que tenía ante él, un cadáver preparado y llevado 
en los brazos extendidos de una mujer. En grandes ocasiones el Caníbal 


comía los cuerpos de los esclavos que habían sido asesinados con ese 
propósito. 

Este canibalismo de los Kwaktutl estaba en lo más alejado del 
canibalismo epicúreo de muchas tribus de Oceanía o de la dependencia 
habitual de la carne humana en la dieta de muchas tribus de África. Los 
kwakiutl sentían una absoluta repugnancia por comer carne humana. 
Mientras el Caníbal bailaba temblando ante la carne que iba a comer, el 
coro cantó su canción: 


Ahora estoy a punto de comer 

Mi cara está espantosamente pálida. 

Estoy a punto de comer lo que me dio Cannibal. 
en el extremo norte del mundo. 


Se contaba los bocados de piel que el Caníbal había arrancado de los brazos 
de los espectadores, y tomaba eméticos hasta evacuarlos. A menudo no los 
tragaba en absoluto. 

Mucho mayor que la contaminación de la carne mordida por brazos vivos 
se consideraba la de la carne de los cadáveres preparados y de los esclavos 
asesinados para las ceremonias caníbales. Durante cuatro meses después de 
esta contaminación, el Caníbal fue tabú. Se quedó solo en su pequeño 
dormitorio interior, mientras un oso bailarín vigilaba la puerta. Utilizaba 
utensilios especiales para comer y fueron destruidos al final del período. 
Bebía siempre ceremonialmente, nunca tomaba más que cuatro tragos a la 
vez y nunca tocaba la copa con los labios. Tuvo que utilizar un tubo para 
beber y un rascador de cabeza. Durante un período más corto se le prohibió 
toda comida caliente. Cuando terminó el período de su reclusión y 
reapareció entre los hombres, fingió haber olvidado todas las formas 
ordinarias de vida. Había que enseñarle a caminar, a hablar y a comer. Se 
suponía que se había alejado tanto de esta vida que sus caminos le eran 
desconocidos. Incluso después de terminar su reclusión de cuatro meses, 
seguía siendo sacrosanto. No podría acercarse a su esposa durante un año, 
ni jugar ni trabajar. Tradicionalmente se mantuvo al margen durante cuatro 
años. La misma repugnancia que sentían los kwakiutl hacia el acto de 
comer carne humana la convertía para ellos en una expresión adecuada de 
la virtud dionisíaca que reside en lo terrible y lo prohibido. 


Durante el tiempo que el iniciado Caníbal estuvo recluido solo en el 
bosque, consiguió un cadáver de un árbol donde había sido arrojado. La piel 
ya se había secado por la exposición y la preparó especialmente para su 
“comida” en el baile. Mientras tanto, el período de su reclusión estaba 
llegando a su fin y la tribu se estaba preparando para la Danza de Invierno, 
que era principalmente su iniciación como miembro de la Sociedad Caníbal. 
La gente de la tribu, según sus prerrogativas ceremoniales, se hacía sagrada. 
Llamaron entre ellos a los espíritus de la Danza de Invierno, y los que 
tenían derecho a hacerlo dieron demostraciones de su frenesí sobrenatural. 
Era necesario el mayor esfuerzo y meticulosidad en la observancia porque 
su poder debía ser lo suficientemente grande como para hacer regresar al 
Caníbal de su estancia con lo sobrenatural. Lo llamaron con fuertes danzas 
y con el ejercicio de poderes heredados, pero al principio todos sus 
esfuerzos fueron en vano. 

Finalmente, toda la Sociedad Caníbal, con su frenesí combinado, 
despertó al nuevo iniciado, quien de repente se escuchó en el techo de la 
casa. Estaba fuera de sí. Apartó las tablas del techo y saltó entre toda la 
gente. En vano intentaron rodearlo. Corrió alrededor del fuego y volvió a 
salir por una puerta secreta, dejando tras de sí sólo las ramas sagradas de 
cicuta que había usado. Todas las sociedades lo siguieron hacia el bosque y 
pronto lo volvieron a ver. Tres veces desapareció, y a la cuarta salió 
adelante un anciano, 'el cebo', como le llamaban. El caníbal se abalanzó 
sobre él, le agarró el brazo y lo mordió. La gente lo sorprendió en el acto y 
lo llevaron a la casa donde se iba a celebrar el ceremonial. Perdió el sentido 
y mordió a quienes atrapó. Cuando llegaron a la casa ceremonial no se le 
pudo obligar a entrar. Por fin, la mujer coiniciada cuyo deber era llevar el 
cuerpo preparado en brazos apareció desnuda con el cadáver. Ella bailó 
hacia atrás, frente al Caníbal, incitándolo a entrar a la casa. Todavía no se le 
pudo convencer, pero finalmente subió de nuevo al tejado y saltó a través de 
las tablas desplazadas. Bailaba salvajemente, incapaz de controlarse, pero 
temblando todos sus músculos con el peculiar temblor que los kwaktutl 
asocian con el frenesí. 

La danza con el cadáver se repitió durante el período de éxtasis del 
Caníbal. Quizás la técnica dionisíaca más sorprendente del Ceremonial de 
Invierno sea la que finalmente domestica al Caníbal y marca el comienzo de 
su período tabú de cuatro meses. Según las ideas corrientes en su cultura 


expresa de la manera más extrema el poder sobrenatural que reside en lo 
horrible y lo prohibido. 

El rito fue dirigido por cuatro sacerdotes con poderes sobrenaturales 
heredados de domesticar al caníbal. El iniciado estaba fuera de sí. Corrió 
salvajemente mientras los asistentes intentaban sujetarlo. No podía bailar 
porque estaba demasiado frenético. Mediante diferentes ritos de exorcismo 
intentaron “alcanzar” al Caníbal en su éxtasis. Primero intentaron el 
exorcismo con fuego, balanceando corteza de cedro ardiente sobre su 
cabeza hasta que quedó postrado. Luego intentaron un exorcismo con agua, 
calentando ceremonialmente piedras en el fuego para calentar agua en una 
caja de agua y colocando el agua ritualmente sobre la cabeza del iniciado. 
Luego hicieron una figura de corteza de cedro para representar al Caníbal 
enloquecido y la quemaron en el fuego. 

El exorcismo final, sin embargo, fue el que se realizó con sangre 
menstrual. En la costa noroeste la sangre menstrual era contaminante en un 
grado difícilmente superado en el mundo. Las mujeres estaban recluidas 
durante este período y su presencia hacía impotente cualquier práctica 
chamánica. No podían cruzar ningún arroyo ni acercarse al mar para que los 
salmones no se ofendieran. Las muertes que se producían a pesar de las 
curas chamánicas se achacaban regularmente a la presencia insospechada en 
la casa de corteza de cedro sobre la que había rastros de sangre menstrual. 
Por lo tanto, para el exorcismo final del Caníbal, el sacerdote tomó corteza 
de cedro sobre la cual había sangre menstrual de cuatro mujeres del más 
alto rango, y fumó el rostro del Caníbal. A medida que el exorcismo tuvo 
efecto, el baile del Caníbal se volvió más sobrio, hasta que en el cuarto 
baile quedó domesticado y tranquilo, y su frenesí desapareció. 

La inclinación dionisíaca de las tribus de la costa noroeste es tan violenta 
en su vida económica, sus guerras y duelos como lo es en sus iniciaciones y 
danzas ceremoniales. Están en el polo opuesto de los pueblos apolíneos y en 
esto se parecen a la mayoría de los demás aborígenes de América del Norte. 
El modelo cultural que les era peculiar, por otra parte, estaba 
intrincadamente entretejido por sus ideas especiales sobre la propiedad y la 
manipulación de la riqueza. 

Las tribus de la costa noroeste tenían grandes posesiones, y estas 
posesiones eran de propiedad estricta. Eran propiedades en el sentido de 
reliquias familiares, pero las reliquias familiares, para ellos, eran la base 
misma de la sociedad. Había dos clases de posesiones. La tierra y el mar 


eran propiedad de un grupo de parientes en común y heredados a todos sus 
miembros. No había campos cultivados, pero el grupo de relación poseía 
territorios de caza, e incluso territorios de bayas y raíces silvestres, y nadie 
podía invadir la propiedad de la familia. Los territorios de pesca de 
propiedad familiar eran igualmente estrictos. Un grupo local a menudo tenía 
que recorrer grandes distancias hasta aquellas franjas de la costa donde 
podían sacar almejas, y la costa cercana a su aldea podía ser propiedad de 
otro linaje. Estos terrenos se habían mantenido como propiedad durante 
tanto tiempo que los lugares de las aldeas habían cambiado, pero no la 
propiedad de los lechos de almejas. No sólo la costa, sino también las zonas 
de aguas profundas eran propiedad estricta. Para la pesca del fletán, la zona 
perteneciente a una determinada familia estaba delimitada por puntos de 
referencia dobles. Los ríos también se dividieron en secciones de propiedad 
para los lances de pez vela en la primavera, y las familias venían desde 
grandes distancias para pescar en su propia sección del río. 

Sin embargo, había propiedades aún más valiosas que se poseían de 
forma diferente. No era en la propiedad de los medios de subsistencia, por 
lejos que llegaran, donde se expresaba principalmente la propiedad 
kwakiutl. Aquellas cosas que eran sumamente valoradas eran prerrogativas 
por encima del bienestar material. Muchas de ellas eran cosas materiales, 
llamadas postes de las casas, cucharas y escudos heráldicos, pero la mayor 
parte eran posesiones inmateriales, nombres, mitos, canciones y privilegios 
que eran el gran alarde de un hombre rico. Todas estas prerrogativas, 
aunque permanecían en un linaje de sangre, no eran comunes, sino que por 
el momento pertenecían a un individuo que ejercía única y exclusivamente 
los derechos que transmitían. 

La mayor de estas prerrogativas, y la base de todas las demás, eran los 
títulos nobiliarios. Cada familia, cada sociedad religiosa, tenía una serie de 
nombres titulares que los individuos asumían según sus derechos de 
herencia y su capacidad financiera. Estos títulos les otorgaron la posición de 
nobleza en la tribu. Se utilizaban como nombres personales, pero eran 
nombres que según la tradición no se habían añadido ni quitado desde el 
origen del mundo. Cuando una persona tomaba tal nombre, asumía en su 
propia persona toda la grandeza de sus antepasados que en vida habían 
llevado el nombre, y cuando se lo daba a su heredero necesariamente 
renunciaba a todo derecho a usarlo como propio. 


La asunción de tal nombre no dependía únicamente de la sangre. En 
primer lugar, estos títulos eran derecho del hijo mayor, y los hijos menores 
carecían de estatus. Eran plebeyos despreciados. En segundo lugar, el 
derecho a un título tenía que estar señalado por la distribución de una gran 
riqueza. La ocupación fascinante de las mujeres no era la rutina doméstica, 
sino la confección de grandes cantidades de esteras, cestas y mantas de 
corteza de cedro, que guardaban en las valiosas cajas hechas por los 
hombres con el mismo fin. Los hombres también acumulaban canoas y las 
conchas o dentalia las utilizaban como dinero. Los grandes hombres 
poseían o tenían a interés inmensas cantidades de bienes, que pasaban de 
mano en mano como billetes de banco para validar la asunción de las 
prerrogativas. 

Estas posesiones eran la moneda de un complejo sistema monetario que 
operaba mediante el cobro de tasas de interés extraordinarias. Lo habitual 
era un interés del cien por ciento para un préstamo a un año. La riqueza se 
contaba por la cantidad de bienes que el individuo tenía a cambio de 
intereses. Semejante usura habría sido imposible de no ser por el hecho de 
que los alimentos marinos eran abundantes y fáciles de conseguir, su 
suministro de conchas para obtener dinero aumentaba constantemente desde 
el mar y se utilizaban unidades ficticias de gran valor, los "cobres". láminas 
grabadas de cobre nativo valoradas en hasta diez mil mantas y más. Por 
supuesto, tenían un valor intrínseco muy pequeño y se valoraban según la 
cantidad que se había pagado por ellos la última vez que cambiaron de 
manos. Además, la acumulación de los pagos a cambio nunca fue obra de 
un solo individuo en ninguno de los grandes intercambios. Los empresarios 
eran testaferros de todo el grupo local y, en los intercambios intertribales, 
de toda la tribu, y controlaban para la ocasión los bienes de todos los 
individuos de su grupo. 

Todo individuo de importancia potencial, hombre o mujer, participó en 
esta contienda económica cuando era un niño pequeño. Cuando era bebé le 
habían puesto un nombre que indicaba únicamente el lugar donde había 
nacido. Cuando le llegó el momento de asumir un nombre de mayor 
importancia, los mayores de su familia le entregaron una serie de mantas 
para que las repartiera, y al recibir el nombre distribuyó esta propiedad 
entre sus familiares. Quienes recibieron los regalos del niño se esforzaron 
en devolverle rápidamente y con excesivo interés. Cada vez que un jefe que 
era uno de estos beneficiarios distribuía propiedades en un intercambio 


público poco después, le daba al niño el triple de lo que había recibido. Al 
final del año, el niño tenía que devolver el cien por cien de interés a quienes 
le habían financiado inicialmente, pero retenía el resto a su nombre y esto 
equivalía a las existencias originales de mantas. Durante un par de años los 
distribuyó y cobró intereses, hasta que estuvo listo para pagar su primer 
nombre de potlatch tradicional. Cuando estuvo listo, se reunieron todos sus 
parientes y todos los ancianos de la tribu. En presencia de todo el pueblo y 
ante el jefe y los ancianos de la tribu, su padre le dio entonces un nombre 
que designaba su posición en la tribu. 

A partir de ese momento, el niño ocupó una posición tradicional entre los 
hombres con títulos de la tribu. A partir de entonces, en los potlatches que 
dio o en los que participó, tomó nombres cada vez más importantes. Una 
persona de alguna importancia cambiaba de nombre como las serpientes 
cambian de piel. Los nombres indicaban sus conexiones familiares, sus 
riquezas, su estatus en la estructura tribal. Cualquiera que fuera la ocasión 
del potlatch, ya fuera un matrimonio, la mayoría de edad de su nieto o un 
desafío intertribal a un jefe rival, el anfitrión aprovechó la ocasión para 
validar la asunción de un nuevo nombre y sus prerrogativas, ya sea para sí o 
para un heredero. 

Entre los kwakiutl el matrimonio desempeñaba el papel más importante 
en esta adquisición de estatus. Al norte de ellas, otras tribus de la costa 
noroeste eran matrilineales y la posición descendía en la línea femenina, 
aunque eran los hombres los verdaderos titulares. Los Kwakiutl, por otra 
parte, originalmente vivían en bandas locales y los hombres establecían sus 
hogares en las aldeas de sus padres. No abandonaron por completo esta 
antigua base de su sociedad, ni siquiera modificándola en gran medida. Se 
comprometieron. La mayoría de las prerrogativas llegaron a transferirlas 
mediante el matrimonio; es decir, un hombre entregaba sus privilegios al 
hombre que se casaba con su hija. Pero sólo estaban controlados por el 
yerno y no se convertían en su propiedad individual. Se conservaron en 
fideicomiso para sus familiares y, en particular, para los hijos de la hija del 
donante. De esta manera se aseguró la herencia matrilineal, aunque no 
existían grupos matrilineales. 

Las prerrogativas y propiedades se otorgaban al yerno al nacer los hijos, 
o al alcanzar la mayoría de edad, como retorno de la propiedad que le había 
dado su familia como precio de la novia. En otras palabras, se obtuvo una 
esposa exactamente a la manera de un cobre. Como en todo intercambio 


económico, existía un pago inicial que validaba la transacción. Cuanto 
mayor era el importe del precio de la novia en el matrimonio, más gloria 
podía reclamar el clan del novio, y este pago tenía que devolverse con gran 
interés en un potlatch de devolución que normalmente se celebraba en el 
nacimiento del primer hijo. Tan pronto como se hizo este pago, se decía que 
la esposa había sido recuperada por su propia familia, y su matrimonio fue 
llamado 'quedarse en la casa [de su marido] gratis'. Por lo tanto, el marido 
hizo otro pago para retenerla, y el padre de la esposa le transfirió riqueza a 
cambio. De esta manera a lo largo de la vida, en el nacimiento o madurez de 
la descendencia, el suegro transfería sus prerrogativas y riquezas al marido 
de su hija para los hijos que eran fruto del matrimonio. 

Entre los kwakiutl la organización religiosa duplicaba a la secular. Así 
como la tribu estaba organizada en linajes que tenían en su poder los títulos 
de nobleza, así también estaba organizada en sociedades con poderes 
sobrenaturales, los Caníbales, los Osos, los Locos y similares. Al igual que 
las familias, también tenían a su disposición títulos de rango, y ningún 
hombre tenía una gran posición sin un lugar entre los líderes de la jerarquía 
religiosa así como de la secular. El año se dividió en dos partes. En el 
verano estaba en vigor la organización secular de la tribu, y cada hombre 
tenía precedencia según el rango respectivo del título de nobleza que 
ostentaba. En invierno todo esto quedó a un lado. Desde el momento en que 
se escucharon los silbidos de los poderes sobrenaturales del Ceremonial de 
Invierno, fue tabú referirse a un hombre por su nombre secular. Se dejó de 
lado toda la estructura de la sociedad que se construía en torno a estos 
títulos, y durante los meses de invierno los miembros de la tribu se 
agrupaban según los espíritus que los habían iniciado en las sociedades 
sobrenaturales. Durante el período del Ceremonial de Invierno un hombre 
tenía rango según la grandeza del nombre que ostentaba como miembro del 
Caníbal, del Oso, del Loco o de alguna otra sociedad. 

El contraste, sin embargo, no fue tan grande como podríamos suponer. 
Así como los títulos de nobleza secular se heredaban dentro del linaje, 
también lo eran los títulos elevados en las sociedades religiosas. Eran un 
elemento principal de la dote prometida al contraer matrimonio. La 
iniciación en la Sociedad Caníbal, o Sociedad de los Locos, era la 
adquisición de prerrogativas a las que se tenía derecho por nacimiento o 
matrimonio, y que se validaban como cualquier otra mediante el reparto de 
bienes. La época durante la cual la tribu se organizó según afiliaciones 


religiosas, por lo tanto, no fue un período durante el cual las grandes 
familias dejaron de lado su posición heredada, sino sólo un período durante 
el cual demostraron su segundo conjunto de privilegios, privilegios 
análogos a los que tenían. celebrada en la organización secular de la tribu. 

Era este juego de validar y ejercer todas las prerrogativas y títulos que se 
podían adquirir de los diversos antepasados, o por donación o por 
matrimonio, lo que absorbía principalmente a los indios de la costa 
noroeste. Todos los de su grado participaban en él, y quedar excluido de él 
era el principal estigma del esclavo. La manipulación de la riqueza en esta 
cultura había ido mucho más allá de cualquier transcripción realista de las 
necesidades económicas y la satisfacción de esas necesidades. Implicaba 
ideas de capital, de interés y de despilfarro ostensible. La riqueza se había 
convertido no sólo en bienes económicos, incluso en bienes guardados en 
cajas para potlatches y nunca utilizados excepto en el intercambio, sino en 
prerrogativas aún más características sin funciones económicas. Las 
canciones, los mitos, los nombres de las casas de los jefes, de sus perros, de 
sus canoas, eran riqueza. Privilegios valiosos, como el derecho a atar a un 
bailarín a un poste, o traer sebo para que los bailarines se frotaran la cara, o 
corteza de cedro triturada para limpiarla nuevamente, eran riqueza y se 
transmitían de generación en generación. Entre la vecina Bella Coola, los 
mitos familiares se convirtieron en una propiedad tan valorada y apreciada 
que se convirtió en costumbre que la nobleza se casara dentro de la familia 
para que esa riqueza no se disipara entre aquellos que no habían nacido para 
poseerla. 

La manipulación de la riqueza en la costa noroeste es claramente, en 
muchos sentidos, una parodia de nuestros propios acuerdos económicos. 
Estas tribus no utilizaban la riqueza para obtener un valor equivalente en 
bienes económicos, sino como fichas de valor fijo en un juego que jugaban 
para ganar. Veían la vida como una escalera cuyos peldaños eran los 
nombres titulares con las prerrogativas propias que les eran conferidas. 
Cada nuevo escalón en la escala requería la distribución de grandes 
cantidades de riqueza, que sin embargo eran devueltas con usura para hacer 
posible la siguiente elevación a la que el escalador podía aspirar. 

Sin embargo, esta asociación primaria de la riqueza con la validación de 
los títulos nobiliarios es sólo una parte del panorama. La distribución de la 
propiedad rara vez fue tan sencilla como ésta. La razón fundamental por la 
que un hombre de la costa noroeste se preocupaba por los títulos 


nobiliarios, la riqueza, las cimeras y las prerrogativas deja al descubierto el 
motivo principal de su cultura: los utilizaban en una contienda en la que 
buscaban avergonzar a sus rivales. Cada individuo, según sus posibilidades, 
competía constantemente con todos los demás para distanciarse de ellos en 
la distribución de la propiedad. El niño que acababa de recibir su primer 
regalo de propiedad seleccionó a otro joven para recibir un regalo de su 
parte. El joven que eligió no pudo negarse sin admitir la derrota desde el 
principio y se vio obligado a coronar la donación con una cantidad igual de 
propiedad. Cuando llegó el momento del pago, si no tenía el doble de la 
donación original para devolver como interés, fue avergonzado y 
degradado. y el prestigio de su rival aumentó en consecuencia. La lucha así 
iniciada continuó durante toda la vida. Si tenía éxito, jugaba con 
propiedades cada vez mayores y con rivales cada vez más formidables. Fue 
una pelea. Dicen: "No luchamos con armas". Luchamos con la propiedad”. 
Un hombre que había regalado una moneda de cobre había vencido a su 
rival tanto como si lo hubiera vencido en orden de batalla. Los kwakiutl 
equipararon a ambos. Una de sus danzas se llamaba "traer sangre a la casa", 
y se decía que las coronas de cicuta que llevaban los hombres representaban 
cabezas tomadas en la guerra. Las arrojaban al fuego, gritando el nombre de 
los enemigos que representaban y gritando mientras el fuego estalló para 
consumirlos. Las coronas, sin embargo, representaban las monedas de cobre 
que habían regalado y los nombres que pronunciaban eran los de los rivales 
a quienes habían vencido mediante el reparto de propiedades. 

El objetivo de toda empresa kwak1utl era mostrarse superior a sus rivales. 
Esta voluntad de superioridad la exhibieron de la manera más desinhibida. 
Encontró expresión en la autoglorificación sin censura y en el ridículo de 
todos los interesados. Juzgados según los estándares de otras culturas, los 
discursos de sus jefes en sus potlatches son una megalomanía descarada. 


Soy el gran jefe que avergúenza a la gente. 

Soy el gran jefe que avergúenza a la gente. 

Nuestro jefe trae vergilenza a las caras. 

Nuestro jefe trae celos a las caras. 

Nuestro jefe hace que la gente se cubra la cara por lo que 
continuamente hace en este mundo, 


Dando una y otra vez banquetes de aceite a todas las tribus. 
ES 


¡Soy el único gran árbol, yo el jefe! 
¡Soy el único gran árbol, yo el jefe! 
Ustedes son mis subordinados, tribus. 
Os sentáis en medio de la parte trasera de la casa, tribus. 
Soy el primero en daros propiedades, tribus. 
¡Soy vuestro Águila, tribus! 

ES 
Traed vuestro contador de propiedades, tribus, para que intente en 
vano contar las propiedades que regalará el gran fabricante de cobre, el 
jefe; 
Vamos, levanta el inalcanzable poste potlatch, 
Porque éste es el único árbol grueso, la única raíz gruesa de las tribus. 
Ahora nuestro jefe se enojará en la casa, 
Realizará la danza de la ira. 
Nuestro jefe realizará la danza de la furia. 

ES 
Soy Yagatlenlis, soy Cloudy y también Sewid; Soy el Gran Único, soy 
el Dueño del Humo y soy el Gran Invitador. Estos son los nombres que 
obtuve como obsequio de matrimonio cuando me casé con las hijas de 
los jefes de las tribus dondequiera que fui. Por eso tengo ganas de 
reírme de lo que dicen los jefes inferiores, porque en vano intentan 
humillarme hablando en contra de mi nombre. ¿Quién se acerca a lo 
que hicieron los jefes mis antepasados? Por eso soy conocido por todas 
las tribus de todo el mundo. Sólo el jefe, mi antepasado, regaló 
propiedades en una gran fiesta, y todos los demás sólo pueden intentar 
imitarme. Intentan imitar al cacique, mi abuelo, que es la raíz de mi 
familia. 

ES 
Soy el primero de las tribus, 
Soy el único de las tribus. 
Los jefes de las tribus son sólo jefes locales. 
Soy el único entre las tribus. 
Busco entre todos los jefes invitados grandezas como la mía. 
No encuentro ni un solo jefe entre los invitados. 
Nunca regresan las fiestas, 
¡Los huérfanos, los pobres, los jefes de las tribus! 
¡Se deshonran a sí mismos! 


Yo soy quien da estas nutrias marinas a los jefes, a los invitados, a los 

jefes de las tribus. 

Yo soy el que da canoas a los jefes los invitados, los jefes de las tribus. 

ES 

Estos himnos de autoglorificación eran cantados por los sirvientes del 
jefe en todas las grandes ocasiones y son las expresiones más características 
de su cultura. Todas las motivaciones que reconocieron se centraban en la 
voluntad de superioridad. Su organización social, sus instituciones 
económicas, su religión, nacimiento y muerte, fueron todos canales para su 
expresión. Tal como ellos entendían el triunfo, éste implicaba el ridículo y 
el desprecio público sobre los oponentes, que eran, según sus costumbres, 
también sus invitados. En un potlatch, el grupo del anfitrión talló 
burlonamente figuras de tamaño natural del jefe que 1ba a recibir el cobre. 
Su pobreza estaba simbolizada por sus costillas prominentes y su 
insignificancia por alguna postura indigna. El jefe que era el anfitrión cantó 
canciones que provocaban el desprecio de sus invitados: 


Fuera del camino, 
Wa, fuera del camino. 
Volved vuestros rostros para que pueda ceder a mi ira golpeando a mis 
compañeros jefes. 
Sólo fingen; sólo venden una y otra vez un cobre y lo regalan a los 
pequeños jefes de las tribus. 
Ah, no pidas piedad, 
Ah, no pidáis clemencia en vano y levantéis las manos, vosotros de 
lengua fuera. 
Sólo me río de él, me burlo de aquel que vacía [las cajas de 
propiedades] en su casa, su casa potlatch, la acogedora casa donde nos 
dan hambre. 
ES 
Ésta es la causa de mi risa, 
La causa de mi risa ante el que está en apuros, 
El que señala por sus antepasados que son jefes. 
Los insignificantes no tienen antepasados que fueran jefes, 
Los más débiles no tienen nombres de sus abuelos, 
Los insignificantes que trabajan, 
Los insignificantes que trabajan duro, 


Que cometen errores, que vienen de lugares insignificantes del mundo. 
Ésta es la única causa de mi risa. 

ES 
Soy el gran jefe que vence, 
Soy el gran jefe que vence. 
¡Oh, continúa como lo has hecho! 
Sólo a aquellos que siguen dando vueltas en este mundo, 
Trabajando duro, perdiendo la cola (como el salmón), me burlo, 
A los jefes bajo el verdadero gran jefe. 
¡Ja! ¡ten piedad de ellos! untarles aceite en la cabeza seca y 
quebradiza, 
Las cabezas de los que no se peinan. 
Me burlo de los jefes bajo el verdadero gran jefe, 
Soy el gran jefe que avergúenza a la gente. 


Todo el sistema económico de la costa noroeste se puso al servicio de 
esta obsesión. Había dos medios por los cuales un jefe podía lograr la 
victoria que buscaba. Una era avergonzar a su rival presentándole más 
propiedades de las que podría devolver con el interés requerido. La otra fue 
destruyendo propiedades. En ambos casos la ofrenda exigía devolución, 
aunque en el primer caso la riqueza del donante aumentaba y en el segundo 
se despojaba de sus bienes. Las consecuencias de ambos métodos nos 
parecen opuestas. Para los kwakiutl eran simplemente medios 
complementarios para someter a un rival y la mayor gloria de la vida era el 
acto de destrucción completa. Fue un desafío, exactamente como la venta 
de cobre, y. siempre se hacía en oposición a un rival que luego, para 
salvarse de la vergienza, debía destruir una cantidad igual de bienes 
valiosos. 

La destrucción de bienes adoptó muchas formas. Las grandes fiestas de 
potlatch en las que se consumían grandes cantidades de aceite de pez vela 
se consideraban competiciones de demolición. El aceite se sirvió 
generosamente a los invitados y también se vertió sobre el fuego. Como los 
invitados se sentaban cerca del fuego, el calor del aceite ardiendo les 
causaba una intensa incomodidad, y esto también se contaba como parte del 
concurso. Para salvarse de la vergúenza, tuvieron que permanecer inmóviles 
en sus lugares, aunque el fuego ardió y arrasó las vigas de la casa. El 
anfitrión también debe mostrar la más completa indiferencia ante la 


amenaza de destrucción de su casa. Algunos de los jefes más importantes 
tenían la figura tallada de un hombre en el techo. Se llamaba el vómito y se 
dispuso un abrevadero de manera que un chorro constante del valioso aceite 
de pez vela saliera de la boca abierta de la figura hacia el fuego de la casa 
que había debajo. Si el banquete de aceite superaba cualquier cosa que el 
jefe invitado hubiera dado alguna vez, debía abandonar la casa y comenzar 
los preparativos para un banquete de regreso que superaría al ofrecido por 
su rival. Si creía que no había sido equivalente a un banquete que había 
dado anteriormente, colmó de insultos a su anfitrión, quien luego tomó otra 
forma de establecer su grandeza. 

Con este propósito, el anfitrión podría enviar a sus mensajeros a romper 
en pedazos cuatro canoas y amontonarlas sobre el fuego. O podría matar a 
un esclavo. O podría romper una moneda de cobre. De ninguna manera 
todas las monedas de cobre que se rompían en los potlatches perdían como 
riqueza para el propietario. Había muchas gradaciones en la destrucción del 
cobre. Un jefe que no consideraba que la ocasión fuera lo suficientemente 
importante para regalar su valioso cobre podía cortar una sección del 
mismo, y entonces era necesario que su rival cortara una sección de un 
cobre igualmente valioso. La devolución de la mercancía siguió el mismo 
curso que si se hubiera entregado el cobre entero. En contiendas con 
diferentes rivales, un cobre podía estar esparcido a muchos cientos de 
kilómetros a lo largo de la costa. Cuando por fin un gran jefe logró adquirir 
las piezas esparcidas, las hizo remachar, y el cobre tuvo entonces un valor 
mucho mayor. 

Según la filosofía Kwakiutl, la propia demolición del cobre era sólo una 
variante de esta práctica. El gran jefe convocaría a su tribu y declararía un 
potlatch. 'Además, tal es mi orgullo, que mataré en este fuego a mi 
Dandalayu de cobre que gime en mi casa. Todos sabéis cuánto pagué por 
ello. Lo compré por cuatro mil mantas. Ahora lo romperé para vencer a mi 
rival. Haré de mi casa un lugar de lucha para vosotros, mi tribu. Alegraos 
jefes, que es la primera vez que se da un potlatch tan grande.” El jefe ponía 
su cobre al fuego y se consumía, o desde algún gran promontorio lo 
arrojaba al mar. Luego fue despojado de sus riquezas, pero había adquirido 
un prestigio incomparable. Había obtenido la ventaja final sobre su rival, 
que tuvo que destruir un cobre de igual valor o retirarse derrotado de la 
contienda. 


El comportamiento que se requería del jefe era arrogante y tiránico hasta 
cierto punto. Existían necesariamente controles culturales sobre una 
interpretación demasiado despótica del papel de un jefe. No era libre de 
destruir propiedades para empobrecer completamente a su pueblo ni de 
participar en contiendas que fueran ruinosas para ellos. El gran control 
social que actuaba para mantener su actividad dentro de unos límites lo 
formularon como un tabú moral: el tabú del exceso. Exagerar siempre era 
peligroso y un jefe debía mantenerse dentro de los límites. Estos límites 
impuestos por la costumbre permitían, como veremos, muchos caminos 
extremos, pero el control siempre estaba listo si un jefe se extralimitaba en 
sus pretensiones de apoyo tribal. Creían que la buena suerte abandonó al 
hombre que fue demasiado lejos y ya no contó con el apoyo de sus 
seguidores. La sociedad pone límites, aunque los límites nos parezcan 
fantásticos. 

Esta voluntad de superioridad que permitía tal libertad en la costa 
noroeste se expresaba en cada detalle de sus intercambios de potlatch. Para 
los grandes potlatches las invitaciones se enviaban con un año o más de 
antelación, y grandes barcos llenos de nobles llegaban de tribus lejanas. El 
anfitrión abrió la venta de una moneda de cobre con discursos de 
autoglorificación y afirmaciones sobre la grandeza de su nombre y de su 
moneda. Retó a sus invitados a sacar la propiedad que tenían lista para el 
regalo de devolución. Los invitados comenzaron modestamente, ofreciendo 
una ínfima fracción del valor adecuado y avanzando gradualmente hacia el 
clímax. La parte del vendedor recibió con desprecio cada incremento 
añadido: ““¿Creías que habías terminado?” No fuiste previsor cuando 
resolviste comprar este gran cobre. No has terminado; darás más. El precio 
del cobre corresponderá a mi grandeza. Pido cuatrocientos más. El 
comprador le respondió: Sí, jefe, no tiene piedad, y mandó inmediatamente 
a buscar las mantas que le habían pedido. Su contador de mantas las contó 
en voz alta y se dirigió a las tribus reunidas: 'Ya, tribus'. ¿Ves nuestra forma 
de comprar mantas? Mi tribu es fuerte cuando compra monedas de cobre. 
No son como tú. Hay mil seiscientas mantas en la pila que llevo aquí. Éstas 
son mis palabras, jefes de los Kwakiutl, a los que no saben comprar 
monedas de cobre”. Cuando terminó, su jefe se levantó y se dirigió al 
pueblo: “Ahora ustedes. He visto a mi narrie. Este es mi nombre. Este es el 
peso de mi nombre. Esta montaña de mantas se eleva por nuestros cielos. 
Mi nombre es el nombre de los Kwakiutl y no podéis hacer lo que hacemos 


nosotros, tribus. Cuidado, más adelante te pediré que me compres. Tribus, 
no espero con ansias el momento en que me compréis. 

Pero la venta del cobre apenas había comenzado. Un jefe del partido del 
vendedor se levantó y contó su grandeza y sus privilegios. Le contó su 
ascendencia mitológica y dijo: “Sé comprar monedas de cobre”. Siempre 
dice que es rico, jefe. ¿No pensaste en este cobre? Sólo déme mil mantas 
más, jefe. De esta manera se aumentó el precio del cobre hasta contar tres 
mil doscientas mantas como pago. Á continuación se exigieron al 
comprador las valiosas cajas donde guardarlos. Fueron traídos. Entonces 
fueron necesarios más regalos “para adornar al dueño del cobre”. El 
comprador accedió y se los presentó, diciendo: “Escuchen, jefes. Adornense 
con esta canoa que vale cincuenta mantas, y con esta canoa que vale 
cincuenta mantas, y con esta canoa que vale cincuenta mantas, y con estas 
doscientas mantas. Ahora hay cuatro mil mantas. Está hecho”. El dueño 
respondió: “Acepto el precio”. Pero no se hizo. El comprador se dirigió 
entonces al dueño del cobre y le dijo: '¿Por qué has aceptado el precio, jefe? 
Tomas el precio demasiado pronto. Debe pensar mal de mí, jefe. Soy un 
Kwakiutl, soy uno de aquellos de quienes todas sus tribus en todo el mundo 
tomaron su nombre. Te rindes antes de que termine de comerciar contigo. 
Siempre debes estar debajo de nosotros. Envió a sus mensajeros a llamar a 
su hermana, su princesa, y les dio a sus rivales doscientas mantas más "de la 
ropa de su princesa". cien mantas del quinto mil. 

Se trataba de una compra más o menos rutinaria de cobre. En las 
contiendas entre grandes jefes la violencia y la rivalidad que eran el corazón 
de esta cultura encontraron libre alcance. La historia del conflicto entre Fast 
Runner y Throw Away, jefes de los Kwakiutl, muestra la forma en que estas 
contiendas se convierten en abierta enemistad. Los dos jefes eran amigos. 
Throw Away invitó al clan de su amigo a un festín de bayas de salmón y 
sirvió descuidadamente la grasa y las bayas en canoas que no habían sido 
limpiadas lo suficiente para honrarlos. Fast Runner decidió tomar esto como 
un grave insulto. Rechazó la comida, acostándose con su manta de oso 
negro cubriéndole la cara, y todos sus familiares, al ver que estaba 
disgustado, siguieron su ejemplo. El anfitrión los instó a comer, pero Fast 
Runner hizo que su orador se dirigiera a él, quejándose de la indignidad: 
"Nuestro jefe no comerá las cosas sucias que usted ha ofrecido, oh hombre 
sucio, Throw Away respondió desdeñosamente: "Que sea como tú". decir. 
Hablas como si fueras una persona de gran riqueza”. Fast Runner 


respondió: “De hecho, soy una persona de gran riqueza”, y envió a sus 
mensajeros a traer su Monstruo Marino de cobre. Se lo dieron y él lo metió 
debajo del fuego, "para apagar el fuego de su rival". Throw Away envió 
también por su cobre. Sus asistentes le trajeron Looked Askance y él 
también lo empujó debajo del fuego en el lugar del banquete, "para 
mantener el fuego encendido". Pero Fast Runner también tenía otro cobre, 
Crane, y lo envió a buscar y lo colocó sobre el fuego. 'para sofocarlo.' 
Throw Away no tenía otro cobre, por lo que no pudo agregar más 
combustible para mantener el fuego encendido y fue derrotado en la 
primera ronda. 

Al día siguiente, Fast Runner devolvió el banquete y envió a sus 
asistentes a invitar a Throw Away. Mientras tanto, Throw Away había 
prometido propiedades suficientes para pedir prestado otro cobre. Por lo 
tanto, cuando le pusieron delante las manzanas silvestres y la grasa, se negó 
con las mismas palabras que Fast Runner había utilizado el día anterior y 
envió a sus asistentes a traer el Day Face de cobre. Con esto apagó el fuego 
de su rival. Fast Runner se levantó y se dirigió a ellos: 'Ahora mi fuego se 
ha extinguido. Pero espera. Siéntate de nuevo y mira lo que haré. Se puso la 
emoción de la Danza de los Locos, de la que era miembro, y destruyó 
cuatro canoas de su suegro. Sus asistentes los llevaron a la casa del 
banquete y los amontonaron sobre el fuego para quitarles la vergúenza de 
haber extinguido el fuego con el cobre de Throw Away. Sus invitados tenían 
que permanecer donde estaban a toda costa o admitir la derrota. La manta 
de oso negro de Throw Away estaba chamuscada y debajo de la manta la 
piel de sus piernas tenía ampollas, pero se mantuvo firme. Sólo cuando el 
fuego empezó a apagarse, se levantó como si nada hubiera pasado y comió 
del banquete para mostrar su total indiferencia ante la extravagancia de su 
rival. 

Fast Runner y Throw Away estaban ahora en abierta enemistad. 
Eligieron, por tanto, dar iniciaciones rivales en las sociedades secretas, 
utilizando sus privilegios religiosos en lugar de los seculares. Throw Away 
planeó en secreto celebrar este Ceremonial de Invierno, y Fast Runner, al 
enterarse a través de sus informantes, decidió superarlo. Throw Away inició 
un hijo y una hija, pero Fast Runner dos hijos y dos hijas. Fast Runner 
ahora había dejado atrás a su rival, y cuando sus cuatro hijos regresaron de 
su reclusión y la emoción del baile estaba en su punto máximo, los Fool 
Dancers y la Grizzly Bear Society le arrancaron el cuero cabelludo a un 


esclavo y lo masacraron, y le comieron la carne. por los caníbales. El cuero 
cabelludo se lo dio a Throw Away, quien claramente no podía igualar esta 
poderosa hazaña. 

Fast Runner obtuvo otro triunfo más. Sus hijas estaban siendo iniciadas 
como bailarinas de guerra y pidieron que las arrojaran al fuego. Se levantó 
un gran muro de leña alrededor del fuego y se ataron a las hijas a tablas 
listas para ser arrojadas a las llamas. En cambio, dos esclavos vestidos 
como verdaderos bailarines de guerra y atados de manera similar a tablas 
fueron arrojados al fuego. Durante cuatro días las hijas de Fast Runner 
permanecieron escondidas y luego, de las cenizas de los esclavos que 
habían sido preservadas, aparentemente volvieron a la vida. Throw Away no 
tenía nada que igualar esta gran demostración de privilegio, y él y sus 
hombres partieron a luchar contra los Nootka. Sólo un hombre regresó para 
contar la derrota y muerte del grupo de guerra. 

Esto se cuenta como una historia real, y hay relatos de testigos 
presenciales de otras contiendas que varían sólo en los actos que realizaron 
los jefes rivales para demostrar su grandeza. En una ocasión, durante la vida 
de los hombres que ahora viven, el jefe trató de "apagar" el fuego de su 
rival con siete canoas y cuatrocientas mantas, mientras su anfitrión echaba 
aceite sobre el fuego en oposición. El techo de la casa se incendió y toda la 
casa quedó casi destruida, mientras los interesados permanecían en sus 
lugares con fingida indiferencia y mandaban buscar más posesiones para 
amontonarlas sobre el fuego. “Entonces regresaron los que fueron a buscar 
las doscientas mantas y las extendieron sobre el fuego de la hostia. Ahora lo 
“apagan”. Luego el anfitrión tomó más bayas de salal y manzanos 
silvestres, y el cobre que su hija llevaba cuando bailaba, y lo metió bajo el 
fuego del banquete. Los cuatro jóvenes que servían el aceite echaron los 
cucharones al fuego, y el aceite y las mantas ardieron juntos. El anfitrión 
tomó el aceite y lo derramó entre sus rivales. 

Tales concursos eran la cima de la ambición. Su imagen del hombre ideal 
se formuló en función de estas contiendas, y todas las motivaciones propias 
de ellas se consideraron virtudes. Un anciano cacique, dirigiéndose a su hijo 
en un pot-latch, le amonestó: “Mi tribu, le hablo particularmente a mi hijo. 
Amigos, todos sabéis mi nombre. Conociste a mi padre y sabes lo que hizo 
con su propiedad. Era imprudente y no le importaba lo que hiciera. Regaló 
o mató esclavos. Regaló o quemó sus canoas en el fuego de la casa de la 
fiesta. Regalaba pieles de nutria marina a sus rivales de su propia tribu o a 


los jefes de otras tribus, o las cortaba en pedazos. Sabes que lo que digo es 
verdad. Este, hijo mío, es el camino que tu padre te marcó y el que debes 
recorrer. Tu padre no era un hombre común. Era un verdadero jefe entre los 
koskimo. Haz lo que hizo tu padre. O rompe las mantas con botones o 
dáselas a la tribu que es nuestra rival. Eso es todo”. Su hijo respondió: “No 
bloquearé el camino que mi padre me marcó. No violaré la ley que mi jefe 
me impuso. Les doy estas mantas a mis rivales. La guerra que estamos 
teniendo ahora es dulce y fuerte”. Distribuyó las mantas. 

Las ocasiones en que la distribución de la propiedad tomó esta forma en 
la costa noroeste fueron innumerables. Muchos de ellos fueron 
acontecimientos que parecen muy alejados del intercambio económico, y el 
comportamiento propio de los kwakiutl en el momento del matrimonio, de 
la muerte o de un accidente es ininteligible hasta que comprendamos la 
peculiar psicología que los sustenta. Las relaciones entre los sexos, la 
religión e incluso la desgracia se elaboraban en esta cultura en la medida en 
que ofrecían ocasión para demostrar superioridad mediante la distribución o 
destrucción de la propiedad. Las principales ocasiones fueron las de 
investidura de un heredero del matrimonio y de adquisición y demostración 
de poderes religiosos, de duelo, de guerra y de accidentes. 

La investidura de un heredero era una ocasión evidente para afirmaciones 
de grandeza sin censura. Cada nombre, cada privilegio, tenía que ser 
otorgado al sucesor de un hombre, y tal concesión tenía que ser validada por 
la característica distribución y destrucción de la propiedad. Había que 
ceñirle “una armadura de riqueza” al nuevo titular. Los potlatch de este tipo 
eran asuntos importantes y complicados, pero las características esenciales 
del proceso eran, no obstante, bastante simples. El siguiente potlatch “por la 
grandeza del nombre de su príncipe Tleasotiwalis” es característico. Era una 
fiesta para todas las tribus del linaje, y cuando se reunieron, el jefe, el padre 
de Tleasotiwalis, hizo una representación dramática de los privilegios a los 
que tenía derecho según el mito familiar y proclamó el cambio de nombre 
de su hijo. El heredero asumiría ahora uno de los nombres tradicionales del 
príncipe y la propiedad estaba lista para distribuirse en su honor. En pleno 
baile el coro cantó, en nombre de su padre, la canción compuesta para él: 


Abran paso y déjenle este [cobre] con el que siempre trato de golpear a mis 
jefes rivales. 
No pedís piedad, tribus, sacando la lengua y echando las manos hacia atrás. 


Y el joven príncipe salió del cuarto interior llevando el Dentalayu de cobre. 
Su padre se dirigió a él con amonestaciones incitadoras: “¡Ah, eres grande, 
jefe Tlasotrwalis! ¿Realmente lo deseas? ¿De verdad es tu gran deseo dejar 
muerto al lado del fuego a este cobre que tiene nombre, a este Dentalayu? 
¡Esté a la altura de sus prerrogativas! Porque en verdad desciendes de jefes 
extravagantes que hacían así con monedas de cobre que tenían nombre (es 
decir, las rompían). Su hijo rompió el cobre con toda ceremonia y lo 
distribuyó entre sus rivales, diciendo a los invitados: "Estoy siguiendo el 
camino trazado por mi jefe, mi padre, el camino a seguir, jefe extravagante 
y despiadado, el jefe que no tiene miedo de nada. Lo digo en serio, jefes, 
¡he bailado en pedazos Dentalayu para ustedes, tribus! Distribuyó todo el 
resto de la propiedad y asumió la jefatura de su padre. 

Una variante de este tipo de potlatch era el que se daba en la adolescencia 
de la mujer de mayor rango en la familia de un jefe, ya fuera su hermana 
menor o su hija. La grandeza de los nombres debía ser validada como la 
investidura de un heredero, aunque mediante un alarde menor. Se reunió 
una gran cantidad de propiedades, además de mantas y monedas de cobre, 
para su distribución. Había prendas de vestir de mujer, canoas de mujer para 
buscar almejas, pulseras, aretes de oro y plata, sombreros de cesta y adornos 
de abulón. La distribución daba al jefe el derecho de afirmar que había 
subido un escalón más en la escalera del jefe de pleno derecho; en su frase, 
"el jefe que había pasado". 

El potlatch para un heredero en la costa noroeste, a pesar de las 
oportunidades de autocomplacencia y exhibición que brindaba, no fue 
directamente una competencia con un rival y, por lo tanto, nunca fue una 
expresión tan plena y agradable de la cultura del pueblo. como el potlatch 
que se centraba en torno al matrimonio. El matrimonio era dramatizado, 
como la compra de una moneda de cobre, como una guerra. Un hombre 
importante que estaba a punto de contraer matrimonio convocó a sus 
parientes y asociados como para una partida de guerra y les anunció: 
"Ahora haremos la guerra a las tribus". Ayúdame a traer a mi esposa a 
casa”. Inmediatamente se hicieron los preparativos, pero las armas con las 
que lucharon fueron las mantas y las monedas de cobre que estaban en su 
poder. La guerra consistió esencialmente en el intercambio de bienes. 

El precio de la novia que el novio pagaba por la novia se subía cada vez 
más, como en el caso de la compra de una moneda de cobre. El novio y sus 


criados fueron en grupo a la casa del padre de la novia. Cada uno de los 
nobles aportó una parte de sus bienes 'para levantar a la novia del suelo' y 
'hacerle un asiento'. Se contaban cada vez más mantas, para dominar a la 
familia del suegro. , y para mostrar la grandeza del novio. El conflicto entre 
ambos grupos tuvo otras expresiones. El grupo del novio podría armarse y 
abalanzarse sobre el pueblo de la novia, y el pueblo de la novia caería a su 
vez sobre los atacantes. La lucha podría salirse de control y morir gente en 
el conflicto. O el suegro podía formar a sus hombres en una doble línea 
armados con tizones encendidos vueltos hacia adentro, y el grupo del yerno 
tenía que correr el desafío. Otras familias tenían como prerrogativa el 
derecho de encender un tremendo fuego en la casa del banquete, junto al 
cual los invitados del novio debían sentarse sin pestañear hasta que se 
quemaran. Mientras tanto, de la boca del monstruo marino tallado, que 
podría ser otra prerrogativa heráldica de la familia de la novia, fueron 
vomitadas siete calaveras, mientras el padre de la novia se burlaba del 
cortejo del novio: “¡Cuidado, Gwatsenox! Estos son los huesos de los 
pretendientes que vinieron a casarse con mis hijas y que huyeron de mi 
fuego. 

Como ya hemos visto, lo que se compró en esta ocasión no fue 
propiamente la novia, sino las prerrogativas que ella tenía derecho a 
transmitir a sus hijos. El precio de la novia, como cualquier transacción de 
la costa noroeste, era una obligación para el suegro que debía devolver 
muchas veces. Las ocasiones para estos pagos a cambio eran el nacimiento 
y la madurez de la descendencia. En tales momentos, el padre de la esposa 
daba a su yerno no sólo muchas veces la cantidad de bienes materiales que 
había recibido, sino también, y más importante, los nombres y prerrogativas 
que tenía derecho a transmitir a sus hijos. los hijos de sus hijas. Éstos 
pasaban a ser propiedad del yerno, pero sólo en la medida en que podía 
transmitirlos a herederos que él pudiera elegir, y que a veces no eran hijos 
de la esposa por quien había llegado la herencia. No eran de su propiedad 
en el sentido de que pudiera utilizar los nombres y los privilegios en sus 
propias hazañas. Entre las familias más importantes, estos pagos a cambio 
del precio de la novia se retrasaban muchos años después del matrimonio, 
hasta que el hijo o la hija mayor del matrimonio tenía edad para ser iniciado 
en la preeminente Sociedad Caníbal. En estas ocasiones el yerno, ahora a 
punto de recibir este gran pago a cambio de su suegro, se comprometía a 
celebrar el gran Ceremonial de Invierno y a hacerse responsable de la gran 


dispersión de propiedades que ello implicaba, y el suegro... el pago a 
cambio de su suegro financió sus gastos. El ceremonial giraba en torno a la 
iniciación del hijo del yerno en la Sociedad Caníbal, y el nombre y los 
privilegios que el joven o la joven asumía en este momento eran la 
devolución del pago de la boda de los padres, el más valorado. posesiones 
que estuvieron involucradas en la transacción matrimonial. 

El monto del pago a cambio y los tiempos en que se entregaba estaban 
determinados por la importancia de las familias, el número de descendencia 
y muchas otras consideraciones que variaban para cada matrimonio. La 
ceremonia, sin embargo, fue arreglada y dramática. El suegro se preparó 
con años de antelación. Cuando llegó el momento del pago de la 
devolución, reclamó todas sus deudas y acumuló alimentos en abundancia: 
mantas, cajas, platos, cucharas, teteras, pulseras y monedas de cobre. Las 
pulseras estaban atadas a palos, diez a cada palo, y las cucharas y platos 
atados a largas cuerdas, las 'líneas de ancla de la canoa". Los familiares del 
suegro se reunieron para apoyarlo y contribuir a la exhibición. , y los 
parientes del yerno se reunieron con todo su atuendo festivo en la 
plataforma de la casa del yerno que daba a la playa. El grupo del suegro 
construyó la "canoa" en la playa. Era un cuadrado de unos treinta metros en 
cada dirección colocado sobre la arena y formado por las tapas de cajas 
ceremoniales tradicionales pintadas con caras de animales y con dientes de 
nutria marina incrustados. Hasta esta canoa llevaron todos los bienes que 
había recogido el suegro. Desde los extremos delanteros de la canoa ataron 
a la plataforma de la casa del yerno las cuerdas del ancla a las que estaban 
sujetos los platos de madera tallada y las valiosas cucharas hechas de 
cuerno de cabra montesa. Todos los familiares del suegro subieron a la 
canoa y ellos y el grupo del yerno cantaron alternativamente sus valiosas 
canciones. La esposa del yerno, la mujer cuyo precio de la novia se estaba 
pagando ese día, estaba en la canoa con sus padres, cargada con adornos 
que llevaba a su marido. El gran baile de la ocasión fue suyo cuando 
exhibió sus joyas, un aro de concha de abulón en la nariz tan enorme que 
tuvo que atarlo a sus orejas para sostenerlo, y aretes tan pesados que 
estaban atados a los mechones de su cabello. Después de que ella hubo 
bailado, el suegro se levantó y le dio el título de toda la propiedad de la 
canoa a su yerno. La propiedad principal estaba en una pequeña caja que 
contenía las señales de los privilegios de la membresía de la sociedad 


religiosa y de los nombres que estaba transfiriendo a su yerno para el uso de 
sus hijos. 

Tan pronto como el yerno recibió el título de propiedad de toda la 
propiedad, sus amigos se precipitaron sobre la canoa con hachas en las 
manos y partieron una de las tapas de las cajas que formaban la canoa, 
gritando: "Ahora nuestra cargada "La canoa está rota", mientras que el 
yerno respondió: "Alegrémonos". Se llamaba hundir la canoa, y significaba 
que el yerno inmediatamente distribuiría entre todos las riquezas contenidas 
en ella. la tribu. Es decir, lo pondría a interés para aumentar aún más su 
propiedad. Fue un clímax en la carrera de cualquier hombre, y la canción 
que en esta ocasión perteneció al yerno expresaba el triunfo de un jefe en la 
cúspide de su poder: 


Iré y destrozaré el monte Stevens. 

Lo usaré como piedras para mi fuego. 
Iré y romperé el monte Katstais, 

Lo usaré como piedras para mi fuego. 


A través de cuatro matrimonios, un hombre ambicioso buscó acumular el 
título de prerrogativas cada vez más valiosas y cobrar los pagos a cambio 
del precio de la novia. Si se considerara deseable una alianza de este tipo y 
no hubiera ninguna hija casadera, la transferencia aún podría realizarse. El 
yerno se casaba, según decían, con “el pie izquierdo” de su suegro o con su 
“brazo derecho” o con alguna otra parte de su cuerpo. Es decir, un 
matrimonio pretendido se realizaba con las mismas ceremonias que el real, 
y por este medio se transferían los privilegios. Si en tales casos está claro 
que el matrimonio se había convertido en la costa noroeste en un método 
formal de transferencia de privilegios, resulta aún más sorprendente en 
muchos de los relatos de matrimonios intertribales que resultaron en guerras 
de celos. El matrimonio de una mujer noble con otro grupo hacía perder a la 
gente de su tribu danzas y privilegios que podrían estar muy reacios a 
perder. En uno de esos casos, la tribu de la que el suegro había obtenido 
originalmente la danza se indignó por un matrimonio mediante el cual la 
danza pasó a manos de un jefe rival. Fingieron dar un banquete e invitaron 
al suegro y a su tribu. Cuando todos estuvieron reunidos, cayeron sobre 
ellos y mataron al suegro y a muchos de sus amigos. De esta manera 
impidieron que el título del baile pasara al jefe rival que había contraído el 


matrimonio y que lo habría obtenido a la devolución del precio de la novia. 
Sin embargo, el jefe, que por la muerte de su suegro había perdido el 
derecho al baile que codiciaba, no se dejó desanimar tan fácilmente. 
Contrajo otro matrimonio con la hija del hombre que había matado a su 
suegro y por tanto había reclamado para sí el baile y obtuvo así el baile que 
se había propuesto adquirir en su primer matrimonio. 

En todos los sentidos, el matrimonio en la costa noroeste era una 
transacción comercial y seguía las mismas reglas peculiares. Se consideraba 
que una mujer que había dado a luz a un hijo de modo que el precio de la 
novia hubiera sido reembolsado con bienes suficientes había sido redimida 
por sus parientes de sangre. Permitirle "quedarse en su casa gratis" estaba, 
por supuesto, por debajo de su dignidad. Por lo tanto, pagó de nuevo a su 
suegro por ella para no recibir ningún favor no pagado. 

En caso de que hubiera insatisfacción entre las dos partes del intercambio 
matrimonial, podría estallar un conflicto abierto entre el yerno y su suegro. 
En un caso, el suegro le dio mantas y un nombre a su yerno para la 
iniciación de su hijo menor, y el yerno, en lugar de distribuir las mantas 
entre los grupos locales rivales, se las pasó. entre sus propios parientes. Esto 
fue un insulto mortal, porque implicaba que el regalo había sido 
insignificante, demasiado pequeño para la grandeza de su nombre. El 
suegro tomó represalias y, por la vergúenza que le había infligido, se llevó a 
su propia aldea a su hija y a sus dos hijos. El suegro pretendía que esto 
fuera un golpe demoledor, pero al asumir la indiferencia y abandonar a su 
esposa e hijos, el yerno le dio la vuelta a la situación. “Entonces su suegro 
se avergonzó porque su yerno no quería pagar para ver a sus propios hijos”. 
El yerno tomó otra esposa y continuó su carrera. 

En otro caso, el jefe cuyo suegro había retrasado indebidamente la 
devolución del regalo se impacientó. Talló una imagen que representaba a 
su esposa e invitó a toda la tribu a un banquete. En presencia de todo el 
pueblo, puso una piedra alrededor del cuello de la imagen y la arrojó al mar. 
Para borrar tal indignidad habría sido necesario que el suegro hubiera 
distribuido y destruido muchas más propiedades de las que poseía, de modo 
que de esta manera el yerno destruyó el alto rango de su esposa y a través 
de ella el de su suegro. Por supuesto, el matrimonio se disolvió. 

Un hombre que no heredaba títulos de nobleza podía aspirar a obtener 
prestigio mediante un matrimonio con una mujer de rango superior. Por lo 
general, era un hijo menor al que la práctica de la primogenitura le impedía 


acceder a un alto estatus. Si se casaba bien y adquiría riquezas mediante una 
hábil manipulación de sus deudas, a veces podía establecerse entre los 
grandes hombres de la tribu. Pero el camino fue duro. Era una vergúenza 
para la familia de la mujer que se uniera a un plebeyo, y el habitual 
intercambio de bienes en el matrimonio era imposible, porque el novio no 
podía reunir los bienes necesarios. Se decía que un matrimonio no 
reconocido por un potlatch era “una unión como perros”, y los hijos de tal 
matrimonio eran despreciados como ilegítimos. Si su esposa le daba títulos 
nobiliarios que ella poseía, se decía que un hombre los había obtenido a 
cambio de nada, y era motivo de verguenza para la familia. "Su nombre 
cayó en desgracia y se convirtió en un mal nombre porque ella tenía un 
hombre común como marido. Aunque él acumuló propiedades y validó el 
derecho a sus nombres, las tribus recordaron la vergúenza y los jefes 
podrían unirse contra él y romper". sus pretensiones venciéndolo en un 
potlatch. En un caso en el que el marido plebeyo de una mujer noble había 
alcanzado una alta posición gracias al uso del dinero ganado a los blancos, 
los jefes reunieron todas sus monedas para vencerlo. Según el relato en que 
perpetuaron su vergúenza, rompieron tres monedas de cobre, de valor de 
doce mil mantas, de nueve mil mantas y de dieciocho mil mantas, y el 
pretendiente no pudo reunir treinta y nueve mil mantas para comprar 
suficientes monedas de cobre. para igualar los que se habían roto. Fue 
derrotado y sus hijos fueron asignados a otras familias para que ellos, 
siendo medio nobles, no compartieran su desgracia. 

El matrimonio no es la única manera de adquirir prerrogativas. El medio 
más honrado fue el asesinato del propietario. El hombre que mató a otro 
tomó su nombre, sus danzas y sus cimeras. Las tribus que debido al 
antagonismo de los propietarios no podían obtener el título de las 
codiciadas danzas y máscaras, aún podían asaltar una canoa viajera en la 
que se sabía que un hombre era el propietario del ceremonial. El matador 
tenía entonces derecho al baile, que ponía a disposición de su jefe o 
hermano mayor, quien iniciaba a su sobrino o a su hijo y le daba el nombre 
y baile del muerto. Tal medio de transferencia implicaba, por supuesto, que 
toda la ceremonia, con la letra de las canciones, los pasos de las danzas y el 
uso de los objetos sagrados, fuera conocida por el propietario antes de matar 
a su poseedor. No fue conocimiento de la ceremonia lo que adquirió. Era el 
título de propiedad. El hecho de que el asesino pudiera reclamar las 
prerrogativas de una víctima en la guerra refleja sin duda condiciones 


históricas anteriores, cuando el conflicto de prestigio característico de la 
costa noroeste se llevaba a cabo principalmente mediante la guerra y la 
contienda por la propiedad era de menor importancia. 

No sólo de los seres humanos se podían obtener privilegios en la costa 
noroeste matando al propietario; este era también un medio favorito para 
obtener poder de los dioses. Un hombre que conoció y mató a un ser 
sobrenatural obtuvo de él su ceremonia y su máscara. Es probable que todos 
los pueblos utilicen hacia lo sobrenatural el comportamiento en el que más 
confían en las relaciones humanas, pero no es frecuente que el homenaje 
sea tan poco considerado y que, lejos de ser el asombro la actitud requerida 
hacia lo sobrenatural, el comportamiento más gratificante sea matarlos o 
avergonzarlos. Era una práctica aceptada en la costa noroeste. 

Por otro método más, un hombre podría obtener ciertas prerrogativas sin 
heredarlas y sin comprarlas. Esto fue convirtiéndose en un practicante 
religioso. Al convertirse en chamán, uno era iniciado por seres 
sobrenaturales, no por un padre o un tío, y obtenía los nombres y privilegios 
reconocidos del visitante espiritual. Por lo tanto, los chamanes poseían y 
ejercían prerrogativas "según el orden de los espíritus", pero los privilegios 
que poseían se consideraban de la misma manera que los privilegios que 
habían heredado y se utilizaban de la misma manera. 

La forma tradicional en que uno se convertía en chamán era mediante la 
curación de enfermedades graves. No todos los que se curaban de 
enfermedades eran después chamanes, sino sólo aquellos que eran 
encerrados solos en una casa en el bosque para que los espíritus los curaran. 
Si los seres sobrenaturales acudían allí a un hombre y le daban un nombre e 
instrucciones, éste seguía el mismo proceder que seguía cualquier iniciado 
que heredaba prerrogativas. Es decir, regresó en el poder de los espíritus y 
demostró sus privilegios recién adquiridos. Anunció su nombre y mostró su 
poder curando a alguien que estaba enfermo. Luego distribuyó propiedades 
para validar su nuevo nombre y comenzó su carrera como chamán. 

Los chamanes usaban sus prerrogativas de la misma manera que los jefes 
y nobles usaban las suyas, en una competencia de prestigio. Los chamanes 
se alzaban para ridiculizar las pretensiones sobrenaturales de sus rivales y 
disputaban con ellos para mostrar su poder superior. Cada chamán tenía un 
truco que difería ligeramente de los de sus rivales, y sus partidarios 
exaltaban sus procedimientos a expensas de los de otros chamanes. Algunos 
chamanes succionaban enfermedades, otros frotaban y otros restauraban 


almas perdidas. Un recurso favorito era producir la enfermedad a partir del 
cuerpo del paciente en forma de un pequeño "gusano". Para estar preparado 
para esta demostración, el chamán llevaba un rollo de plumón de pájaro 
entre los dientes y el labio superior. Cuando lo llamaron para curarlo, 
primero se enjuagó la boca con agua. Cuando demostró así que no tenía 
nada en la boca, bailó y chupó y finalmente se mordió las mejillas hasta 
llenarse la boca de saliva sanguinolenta. Escupió el rollo de plumón en un 
recipiente con la sangre que supuestamente había succionado también del 
foco de la enfermedad, y cuando hubo enjuagado el "gusano", lo exhibió 
como evidencia de que había eliminado la causa del dolor y la enfermedad. 
A menudo, varios chamanes probaban sus poderes en una sola cura, y 
aquellos cuyas actuaciones fracasaban perdían la cara del mismo modo que 
un jefe que era derrotado en una competición por una moneda de cobre. 
Fueron vencidos y murieron de vergúenza, o podrían unirse y matar al 
competidor exitoso. Se consideraba bastante probable que cualquiera que 
venciera en chamanización sería asesinado por sus rivales derrotados. La 
muerte de ningún chamán fue vengada, porque se suponía que su poder 
debía usarse tanto para dañar como para curar, y como hechicero no tenía 
derecho a protección. 

En otra dirección, también el chamanismo entre los kwakiutl había 
llegado a ser paralelo a la contienda secular que se centraba en torno a las 
crestas y la validación de los nombres titulares. Así como la iniciación en la 
Sociedad Caníbal era una representación dramática preparada para la 
ocasión, y la visión que en otros lugares se creía una experiencia de 
contacto personal con lo sobrenatural se convirtió en un mero dogma 
formal, así también en el chamanismo la propiciación personal del caníbal. 
Los espíritus se perdieron de vista en la adquisición de trucos y el 
entrenamiento de cómplices para la validación dramática de las 
afirmaciones del curandero. Cada chamán tenía un ayudante, al que mejor 
podría llamarse su espía. Era su deber mezclarse con la gente e informar a 
su maestro en qué parte del cuerpo sentían dolor los enfermos. Si entonces 
se llamaba al chamán para curar, éste mostraba su poder sobrenatural 
dirigiendo toda su atención al miembro enfermo. El espía también 
informaba si alguien se quejaba de cansancio. Por lo tanto, en cualquier 
curación general, los chamanes mostraban su poder adivinando que las 
almas de estas personas necesitaban ser recuperadas. Los espías recorrieron 


grandes distancias en canoas llevando mensajes que fueron interpretados 
como inspiraciones de los espíritus. 

Los subterfugios de los chamanes y sus espías no eran motivo de 
indiferencia ni para los propios chamanes ni para su pueblo. Muchos 
pueblos consideran que el poder sobrenatural se expresa naturalmente a 
través de trucos manipulados por el hombre. Los kwakiutl no lo hicieron. 
Sólo un chamán desesperado, como el Bien-sobre-toda-la-Tierra, admitió 
haber hecho que su cascabel de cuervo le mordiera la mano mediante un 
acto de malabarismo. Entonces la gente supo que “era común, porque había 
inventado todo lo que hacía en el chamanismo”. Se retiró avergonzado y se 
volvió loco al cabo de un año. Un chamán cuyo truco fue detectado fue 
igualmente derrotado. Un curandero solía sacar una ardilla de peluche de su 
cuello y hacerla correr por su brazo. Después de bailar con ella y demostrar 
que podía hacerla cobrar vida, su ayudante secreto en el tejado movió una 
tabla para poder soltar una cuerda que el chamán deslizó sobre su ardilla y 
la dejó volar hasta el tejado. Luego volvió a llamarlo. Los espectadores 
notaron que él siempre estaba en un lugar de la casa para llamar a su ardilla 
y alguien subió al techo y descubrió un lugar sobre el cual habían puesto 
una fina teja. El chamán dejó de practicar, nunca más salió y, como el Bien 
sobre toda la Tierra, también murió de verguenza. Así, los chamanes entre 
los kwakiutl estaban acostumbrados a utilizar medios subterráneos para 
difundir sus actuaciones, y si eran descubiertos, se consideraba el 
equivalente a la derrota en un concurso de potlatch. 

Como cualquier jefe secular, un chamán tenía que validar sus 
prerrogativas mediante la distribución de bienes, y cuando realizaba una 
curación era recompensado según la riqueza y el rango de la familia del 
enfermo como en cualquier distribución de bienes. El chamanismo, dicen 
los kwakiutl, era "aquello que facilita la obtención de propiedades". Era una 
forma de obtener sin herencia ni compra privilegios valiosos que podían 
utilizarse para elevar el estatus de uno. 

La herencia y la compra podrían incluso, en la práctica kwaktutl, ser los 
medios para adquirir privilegios chamánicos, del mismo modo que lo eran 
para adquirir todas las demás prerrogativas. Es obvio que los trucos 
chamánicos debían enseñarse y ciertamente había que pagar a los chamanes 
que los enseñaban a los novicios. Es imposible decir con qué frecuencia se 
heredaban los poderes sobrenaturales. A veces los hombres iniciaban a sus 
hijos como chamanes después de que se habían retirado al bosque por un 


período como lo hacían los bailarines caníbales. El gran chamán Loco 
vomitó su cristal de cuarzo de su cuerpo y lo arrojó al cuerpo de su hijo, 
quien se convirtió así en un chamán del más alto grado. Su padre perdió con 
este acto, por supuesto, todos sus derechos a practicar el chamanismo. 

El comportamiento en la costa noroeste estuvo dominado en todo 
momento por la necesidad de demostrar la grandeza del individuo y la 
inferioridad de sus rivales. Se llevó a cabo con una autoglorificación sin 
censura y con burlas e insultos contra los oponentes. Había otro lado de la 
imagen. Los kwakiutl enfatizaban igualmente el miedo al ridículo y la 
interpretación de la experiencia en términos de insultos. Sólo reconocieron 
una gama de emociones, la que oscila entre la victoria y la vergúenza. Fue 
en términos de afrentas dadas y recibidas como se llevaron a cabo el 
intercambio económico, el matrimonio, la vida política y la práctica de la 
religión. Sin embargo, incluso esto da sólo una imagen parcial de hasta qué 
punto esta preocupación por la vergúenza dominaba su comportamiento. La 
Costa Noroeste lleva a cabo este mismo patrón de comportamiento también 
en relación con el mundo exterior y las fuerzas de la naturaleza. Todos los 
accidentes eran ocasiones en las que uno se sentía avergonzado. Un hombre 
cuyo hacha resbaló y se lastimó el pie tenía que borrar inmediatamente la 
vergúenza que había caído sobre él. Un hombre cuya canoa se había 
volcado tuvo que “limpiarse el cuerpo” del insulto. Hay que evitar a toda 
costa que la gente se ría del incidente. El medio universal al que recurrieron 
fue, por supuesto, la distribución de la propiedad. Eliminó la vergúenza; es 
decir, restableció de nuevo el sentimiento de superioridad que su cultura 
asociaba con el potlatch. Todos los accidentes menores se resolvieron de 
esta manera. Los más importantes podrían implicar una ceremonia de 
invierno, una caza de cabezas o un suicidio. Si se rompía una máscara de la 
Sociedad Caníbal, para acabar con el conde un hombre tenía que celebrar 
un ceremonial de invierno e iniciar a su hijo como caníbal. Si un hombre 
perdía jugando con un amigo y era despojado de sus bienes, recurría al 
suicidio. 

El gran acontecimiento que se trató en estos términos fue la muerte. El 
duelo en la costa noroeste no puede entenderse excepto a través del 
conocimiento del peculiar arco de comportamiento que esta cultura 
institucionalizó. La muerte era la principal afrenta que reconocían, y la 
afrontaban como cualquier accidente importante: con la distribución y 
destrucción de propiedades, con la caza de cabezas y con el suicidio. 


Tomaron medios reconocidos, es decir, borrar la vergienza. Cuando un 
pariente cercano del jefe moría, regalaba su casa; es decir, los tablones de 
las paredes y del techo fueron arrancados de la estructura y llevados por 
quienes podían permitírselo. Porque era potlatch en el sentido ordinario, y 
cada pensión debía ser reembolsada con los intereses debidos. Se llamaba 
“solpe de locura por la muerte de un ser querido”, y mediante él los 
kwak1iutl manejaban el duelo con los mismos procedimientos que utilizaban 
en el matrimonio, en la obtención de poderes sobrenaturales o en una riña. 

Existía una forma más extrema de afrontar la afrenta de la muerte. Esto 
fue mediante la caza de cabezas. En ningún caso se trataba de una represalia 
contra el grupo que había matado al hombre muerto. El pariente fallecido 
también podría haber muerto en el lecho de una enfermedad o a manos de 
un enemigo. La caza de cabezas se llamaba “matar para secarse los ojos” y 
era una forma de vengarse haciendo llorar a otra familia. Cuando el hijo de 
un jefe moría, el jefe partía en su canoa. Fue recibido en casa de un jefe 
vecino, y después de las formalidades se dirigió a su anfitrión y le dijo: "Mi 
príncipe ha muerto hoy y tú vas con él". Luego lo mató. En esto, según su 
interpretación, actuó noblemente porque no había sido derribado, sino que 
había devuelto el golpe. Todo el procedimiento carece de sentido sin la 
lectura paranoica fundamental del duelo. La muerte, como todos los demás 
accidentes adversos de la existencia, confundía el orgullo del hombre y sólo 
podía abordarse en términos de vergúenza. Hay muchas historias sobre este 
comportamiento al morir. La hermana de un jefe y su hija habían ido a 
Victoria y, ya sea porque bebieron whisky en mal estado o porque su barco 
volcó, nunca regresaron. El jefe reunió a sus guerreros. 'Ahora os pregunto, 
tribus, ¿quién se lamentará? ¿Lo hago yo o hago otro?” El portavoz 
respondió, por supuesto: “Usted no, jefe. Que alguna otra tribu.” 
Inmediatamente instalaron el poste de guerra para anunciar su intención de 
borrar la herida y reunieron un grupo de guerra. Salieron y encontraron a 
siete hombres y dos niños durmiendo y los mataron. “Luego se sintieron 
bien cuando llegaron a Sebaa por la tarde”. 

Un hombre que ahora vive describe una experiencia que tuvo en los años 
70 cuando fue a pescar dentalia. Se alojaba con Tlabid, uno de los dos jefes 
de la tribu. Esa noche estaba durmiendo bajo un refugio en la playa cuando 
dos hombres lo despertaron diciendo: "Hemos venido a matar al jefe Tlabid 
a causa de la muerte de la princesa de nuestro jefe Gagaheme". Tenemos 
aquí tres canoas grandes y somos sesenta hombres. No podemos regresar a 


nuestro país sin la cabeza de Tlabid.' Durante el desayuno, el visitante se lo 
dijo a Tlabid, y Tlabid dijo: 'Bueno, querida, Gagaheme es mi propio tío, 
porque la madre de su padre y la de mi madre son una sola. ; por lo tanto, 
no puede hacerme ningún daño. Comieron, y después de comer, Tlabid se 
preparó y dijo que iría a buscar mejillones a una pequeña isla en las afueras 
de la aldea. Toda la tribu prohibió a su jefe ir a recoger mejillones, pero 
Tlabid se rió de lo que decía su tribu. Tomó su capa y su remo y salió por la 
puerta de su casa. Estaba enojado y por eso ninguno de su tribu habló. 
Lanzó su canoa y cuando estuvo a flote su hijo pequeño subió a bordo y se 
sentó en la proa con su padre. Tlabid se alejó remando y se dirigió a una 
pequeña isla donde había muchos mejillones. Cuando estaba a mitad de 
camino aparecieron tres grandes canoas, llenas de hombres, y tan pronto 
como Tlabid las vio, dirigió su canoa hacia ellas. Ahora bien, él no remaba, 
y dos de las canoas se fueron hacia la tierra y una canoa hacia el mar, y las 
proas de las tres canoas estaban en línea. Las tres canoas no se detuvieron, y 
entonces se pudo ver el cuerpo de Tlabid de pie y sin cabeza. Los guerreros 
se alejaron remando y, cuando se perdieron de vista, la tribu lanzó una 
pequeña canoa y fue a remolcar aquella en la que yacía muerto Tlabid. El 
niño nunca lloró, porque “le falló el corazón a causa de lo que le habían 
hecho a su padre”. Cuando llegaron a la playa enterraron al gran jefe. 

Una persona cuya muerte estaba decidida a borrar la muerte de otra era 
elegida por una consideración: que su rango era equivalente al de los 
muertos. La muerte de un plebeyo borraba la de un plebeyo, la de un 
príncipe la de una princesa. Por lo tanto, si el deudo abatió a una persona de 
igual rango, habría mantenido su posición a pesar del golpe que le habían 
asestado. 

La respuesta característica de los kwakiutl a la frustración fue el mal 
humor y los actos de desesperación. Si un niño era golpeado por su padre, o 
s1 el hijo de un hombre moría, se retiraba a su jergón y no comía ni hablaba. 
Cuando había decidido un camino que salvaría su dignidad amenazada, se 
levantaba y distribuía propiedades, o iba a cazar talentos, o se suicidaba. 
Uno de los mitos más comunes de los Kwakiutl es el del joven que es 
regañado por su padre o su madre y que después de permanecer cuatro días 
inmóvil en su cama se adentra en el bosque con la intención de suicidarse. 
Salta a cascadas y precipicios, o intenta ahogarse en lagos, pero es salvado 
de la muerte por un sobrenatural que lo aborda y le da poder. Entonces 
vuelve a avergonzar a sus padres por su grandeza. 


En la práctica, el suicidio era comparativamente común. La madre de una 
mujer que fue enviada a casa por su marido por infidelidad fue avergonzada 
y estrangulada. Un hombre cuyo hijo tropezó en su danza de iniciación, al 
no poder financiar un segundo ceremonial de invierno, fue derrotado y se 
pegó un tiro. 

Incluso si la muerte no llega a manos de la persona avergonzada en el 
suicidio real, las muertes se consideran constantemente como debidas a la 
vergúenza. Se dice que el chamán que fue superado en la danza curativa, el 
jefe que fue derrotado rompiendo monedas de cobre, el niño derrotado en 
un juego, murieron de verguenza. Sin embargo, los matrimonios irregulares 
son los que cobran el mayor precio. En estos casos era el padre del novio el 
más vulnerable, ya que era el prestigio del novio el que aumentaba 
principalmente con la transferencia matrimonial de propiedades y 
privilegios, y por lo tanto su padre perdía mucho en un matrimonio 
irregular. 

Los Kwakiutl cuentan la muerte por vergúenza de un viejo jefe de una de 
sus aldeas. Su hijo menor, años antes, había ido con la hija de esclavos 
respetados a una ensenada lejana. Esto no era motivo de comentario, porque 
los hijos menores eran ignorados y pertenecían a una casta inferior. Él y su 
esposa tuvieron una hermosa hija, y cuando ella estaba en edad de casarse, 
un hermano mayor de su padre la vio y la obtuvo en matrimonio sin 
conocer su origen. Tuvieron un hijo y el hermano mayor le dio su propio 
nombre noble a su hijo. Llevó a la familia y a los padres de su esposa a casa 
de su padre, el anciano jefe, quien al reconocer a su hijo menor cayó muerto 
de vergúenza; porque su noble hijo había dado su nombre a la descendencia 
de la 'pequeña hija común de su hijo menor". Entonces el hijo menor estaba 
feliz porque había engañado a su noble hermano para que se casara con su 
hija y había obtenido uno de los nombres titulares para su. nieto. 

La vergúenza del viejo jefe por el matrimonio no tenía ningún elemento 
de protesta por el matrimonio de parientes cercanos. El matrimonio con la 
hija del hermano menor, en caso de que el hermano menor no estuviera 
completamente fuera de la nobleza, era un matrimonio tradicionalmente 
aprobado y muy popular en algunas familias. La aristocracia en la costa 
noroeste se había asociado tan profundamente con la primogenitura que no 
se reconocía el "orgullo de sangre", que asociamos con la aristocracia. 

Los enfurruñamientos y los suicidios en la costa noroeste son el 
complemento natural de sus principales preocupaciones. La gama de 


emociones que reconocieron, desde el triunfo hasta la vergilenza, se 
magnificó hasta sus máximas proporciones. El triunfo era una indulgencia 
desinhibida hacia delirios de grandeza y la vergúenza una causa de muerte. 
Conociendo sólo una gama, la utilizaron para cada ocasión, incluso la más 
improbable. 

Todas las recompensas de su sociedad las otorgaban a la persona que 
podía afrontar la existencia en estos términos. Cada acontecimiento, tanto 
los actos de los semejantes como los accidentes ocasionados por el entorno 
material, amenazaba ante todo la seguridad del ego, y se proporcionaban 
técnicas definidas y específicas para restablecer al individuo después del 
golpe. Si no podía aprovechar estas técnicas, no tenía más remedio que 
morir. Lo había apostado todo, desde su punto de vista de la vida, sobre una 
imagen grandiosa de sí mismo, y cuando la burbuja de su autoestima se 
pinchó, no tuvo seguridad a la cual recurrir, y el colapso de su ego inflado 
lo dejó postrado. . 

Su relación con sus semejantes estaba igualmente dictada por esta misma 
psicología. Para mantener su propio estatus, insultó y ridiculizó a sus 
vecinos. El objetivo de sus esfuerzos era "aplanar" sus pretensiones por el 
peso de las suyas propias, "romper" sus nombres. Los Kwakiutl llevaron 
este comportamiento incluso en sus tratos con sus dioses. El último insulto 
que podían utilizar contra un hombre era llamarlo esclavo; por eso, cuando 
habían orado por el buen tiempo y el viento no cambiaba, pusieron a sus 
sobrenaturales la misma afrenta. Un viejo viajero escribe sobre los 
tsimshian: "Cuando las calamidades se prolongan o se agravan, se 
enfurecen contra Dios y desahogan su ira contra él, levantando los ojos y 
las manos con furia salvaje hacia el cielo, golpeando el suelo con los pies y 
repitiendo: "Tú eres un gran esclavo”. Es su mayor reproche. 

No suponían que los seres sobrenaturales fueran benéficos. Sabían que 
los huracanes y las avalanchas no lo eran, y atribuían a sus dioses las 
características del mundo natural. Uno de ellos, Caníbal en el extremo norte 
del río, empleó a una esclava para que le suministrara cadáveres. Su 
guardia, el Cuervo, se comió los ojos, y otro pájaro fabuloso, su esclavo, les 
fracturó los cráneos con el pico y succionó los sesos humanos. Se suponía 
que los seres sobrenaturales no tenían intenciones benévolas. Lo primero 
que tenía que hacer un constructor de canoas después de haber azadonado 
su canoa era pintar la cara de un hombre a cada lado para ahuyentar a los 
constructores de canoas muertos que seguramente harían que se partiera sl 


no se lo impedían. Esto dista mucho de las relaciones de amistad y ayuda 
que los sacerdotes zuñi mantienen con quienes han ejercido anteriormente 
su profesión. En la costa noroeste, estos fueron exactamente el grupo cuyas 
manos se alzaron contra sus colegas vivos. Como hemos visto, una forma 
reconocida de obtener bendiciones de los dioses era matarlos. Entonces uno 
triunfó y fue recompensado con un poder sobrenatural. 

El segmento del comportamiento humano que la Costa Noroeste ha 
decidido institucionalizar en su cultura es uno que se reconoce como 
anormal en nuestra civilización y, sin embargo, está lo suficientemente 
cerca de las actitudes de nuestra propia cultura como para ser inteligible 
para nosotros y tenemos una vocabulario definido con el que podemos 
discutirlo. La tendencia paranoica megalómana es un peligro claro en 
nuestra sociedad. Nos enfrenta a una elección de posibles actitudes. Una es 
tacharlo de anormal y reprensible, y es la actitud que hemos elegido en 
nuestra civilización. El otro extremo es convertirlo en el atributo esencial 
del hombre ideal, y ésta es la solución en la cultura de la Costa Noroeste. 


VI. La naturaleza de la sociedad 


LAS tres culturas de Zuñ1, Dobu y Kwaktutl no son meros conjuntos 
heterogéneos de actos y creencias. Cada uno de ellos tiene ciertos objetivos 
hacia los cuales se dirige su conducta y que sus instituciones promueven. Se 
diferencian entre sí no sólo porque un rasgo está presente aquí y ausente 
allá, y porque otro rasgo se encuentra en dos regiones en dos formas 
diferentes. Se diferencian aún más porque, como totalidades, están 
orientadas en direcciones diferentes. Viajan por caminos diferentes en pos 
de fines diferentes, y esos fines y medios de una sociedad no pueden 
juzgarse en términos de los de otra sociedad, porque esencialmente son 
inconmensurables. 

Por supuesto, no todas las culturas han moldeado sus miles de 
comportamientos según un patrón equilibrado y rítmico. Al igual que 
ciertos individuos, ciertos órdenes sociales no subordinan sus actividades a 
una motivación dominante. Se dispersan. Si en un momento parecen estar 
persiguiendo ciertos fines, en otro se desvían por alguna tangente 
aparentemente inconsistente con todo lo que ha sucedido antes, lo que no da 
ninguna pista de la actividad que vendrá después. 

Esta falta de integración parece ser tan característica de ciertas culturas 
como la integración extrema lo es de otras. No está en todas partes por las 
mismas circunstancias. Tribus como las del interior de la Columbia 
Británica han incorporado rasgos de todas las civilizaciones circundantes. 
Han tomado sus patrones de manipulación de la riqueza de un área cultural, 
partes de sus prácticas religiosas de otra, fragmentos contradictorios de otra 
más. Su mitología es una mezcolanza de relatos no coordinados de héroes 
culturales de tres ciclos míticos diferentes representados en áreas que los 
rodean. Sin embargo, a pesar de esa extrema hospitalidad hacia las 
instituciones de los demás, su cultura da una impresión de extrema pobreza. 
Nada se lleva lo suficientemente lejos como para dar cuerpo a la cultura. Su 
organización social está poco elaborada, su ceremonial es más pobre que el 
de casi cualquier otra región del mundo, sus técnicas de cestería y abalorios 
sólo dan un margen limitado para la actividad en las artes plásticas. Al igual 
que ciertos individuos que han sido influenciados indiscriminadamente en 


muchas direcciones diferentes, sus patrones tribales de comportamiento son 
descoordinados y casuales. 

En estas tribus de la Columbia Británica la falta de integración parece ser 
más que una mera presencia simultánea de rasgos recogidos de diferentes 
pueblos circundantes. Parece ser más profundo que eso. Cada faceta de la 
vida tiene su propia organización, pero no se extiende a ninguna otra. En la 
pubertad se presta gran atención a la educación mágica de los niños para las 
diversas profesiones y a la adquisición de espíritus guardianes. En las 
llanuras occidentales, esta práctica de la visión satura todo el complejo de la 
vida adulta, y las profesiones de la caza y la guerra están dominadas por 
creencias correlacionadas. Pero en Columbia Británica la búsqueda de una 
visión es una actividad organizada y la guerra es otra muy distinta. De 
manera similar, las fiestas y bailes en Columbia Británica son estrictamente 
sociales. Son ocasiones festivas en las que los artistas imitan animales para 
diversión de los espectadores. Pero es estrictamente tabú imitar a los 
animales que se consideran posibles espíritus guardianes. Las fiestas no 
tienen significado religioso ni sirven como oportunidades de intercambio 
económico. Cada actividad está segregada, por así decirlo. Forma un 
complejo en sí mismo, y sus motivaciones y objetivos son propios de su 
propio campo limitado y no se extienden a toda la vida del pueblo. 
Tampoco parece haber surgido ninguna respuesta psicológica característica 
que domine la cultura en su conjunto. 

No siempre es posible separar la falta de integración cultural de este tipo 
de la que se debe más directamente a la exposición a influencias 
contradictorias. La falta de integración de este último tipo ocurre a menudo 
en los límites de áreas culturales bien definidas. Estas regiones marginales 
están alejadas del contacto cercano con las tribus más características de su 
cultura y están expuestas a fuertes influencias externas. Como resultado, 
muy a menudo pueden incorporar a su organización social o a sus técnicas 
artísticas los procedimientos más contradictorios. A veces transforman el 
material inarmónico en una nueva armonía, logrando un resultado 
esencialmente diferente al de cualquiera de las culturas bien establecidas 
con las que comparten tantos elementos de comportamiento. Puede ser que 
s1 conociéramos la historia pasada de estas culturas, veríamos que, dado un 
período de años suficiente, los préstamos discordantes tienden a alcanzar la 
armonía. Ciertamente, en muchos casos lo hacen. Pero en la muestra 
representativa de las culturas primitivas contemporáneas, que es todo lo que 


podemos estar seguros de comprender, muchas áreas marginales brillan por 
su aparente disonancia. 

Otras circunstancias históricas son responsables en otros casos de la falta 
de integración en determinadas culturas. No es sólo la tribu marginal cuya 
cultura puede estar descoordinada, sino también la tribu que se separa de 
sus compañeros y toma su posición en un área de civilización diferente. En 
tales casos, el conflicto más evidente es entre las nuevas influencias 
ejercidas sobre la gente de la tribu y lo que podríamos llamar su 
comportamiento indígena. La misma situación le ocurre también a un 
pueblo que se ha quedado en casa, cuando una tribu con gran prestigio o 
gran número es capaz de introducir cambios importantes en una zona a la 
que acaba de llegar. 

Un estudio íntimo y comprensivo de una cultura genuinamente 
desorientada sería de extraordinario interés. Probablemente la naturaleza de 
los conflictos específicos o de la fácil hospitalidad hacia las nuevas 
influencias resultaría más importante que cualquier caracterización general 
de “falta de integración”, pero no podemos adivinar cuáles serían tales 
caracterizaciones. Probablemente, incluso en las culturas más desorientadas 
sería necesario tener en cuenta adaptaciones que tienden a descartar 
elementos discordantes y a establecer elementos seleccionados de forma 
más segura. El proceso podría incluso ser más evidente por la diversidad del 
material sobre el que operaba. 

Algunos de los mejores ejemplos disponibles del conflicto de elementos 
discordantes provienen de la historia pasada de tribus que han logrado la 
integración. Los Kwakiutl no siempre se han jactado de tener la civilización 
consistente que hemos descrito. Antes de establecerse en la costa y en la isla 
de Vancouver, compartían en general la cultura del pueblo Salish del sur. 
Todavía conservan mitos y terminología de organización y relaciones de la 
aldea que los vinculan con estas personas. Pero las tribus salish son 
individualistas. Los privilegios hereditarios son mínimos. Cada hombre 
tiene, según su capacidad, prácticamente las mismas oportunidades que 
cualquier otro hombre. Su importancia depende de su habilidad en la caza, 
de su suerte en el juego o de su éxito en la manipulación de sus pretensiones 
sobrenaturales como médico o adivino. Difícilmente podría haber mayor 
contraste que con el orden social de la costa noroeste. 

Sin embargo, ni siquiera este contraste extremo impidió que los kwakiutl 
aceptaran el modelo alienígena. Llegaron a considerar como propiedad 


privada incluso los nombres, los mitos, los puestos domésticos, los espíritus 
guardianes y el derecho a ser iniciado en determinadas sociedades. Pero el 
ajuste que era necesario todavía es evidente en sus instituciones, y es 
notorio precisamente en aquellos puntos donde los dos órdenes sociales 
estaban en desacuerdo; es decir, en los mecanismos de la organización 
social. Porque aunque los kwakiutl adoptaron todo el sistema de 
prerrogativas y potlatches de la costa noroeste, no adoptaron de manera 
similar los rígidos clanes matrilineales de las tribus del norte que 
proporcionaban un marco fijo dentro del cual descendían los privilegios. El 
individuo de las tribus del norte encajaba automáticamente en el título de 
nobleza al que tenía derecho por nacimiento. El individuo entre los 
Kwakiutl, como hemos visto, pasaba su vida negociando estos títulos y 
podía reclamar cualquiera que hubiera estado en posesión de cualquier rama 
de su familia. Los kwakiutl adoptaron todo el sistema de prerrogativas, pero 
dejaron al individuo un juego libre en el juego del prestigio, que contrastaba 
con el sistema de castas de las tribus del norte, y conservaron las antiguas 
costumbres del sur que los kwakiutl habían traído consigo. la costa. 

Ciertos rasgos culturales muy definidos de los kwakiutl son reflejo de 
conflictos específicos entre la vieja y la nueva configuración. Con el nuevo 
énfasis en la propiedad, las reglas de herencia adquirieron una nueva 
importancia. Las tribus salish del interior estaban poco organizadas en 
familias y aldeas, y la mayoría de las propiedades eran destruidas al morir. 
El rígido sistema de clanes matrilineales de las tribus del norte, como 
hemos visto, no obtuvo aceptación entre los kwakiutl, pero llegaron a un 
compromiso al enfatizar el derecho del yerno a reclamar privilegios del 
padre de su esposa, privilegios que debían ser mantenidos. en fideicomiso 
para sus hijos. La herencia, por lo tanto, pasó por vía matrilineal, pero se 
saltó una generación, por así decirlo. En cada generación alternativa las 
prerrogativas no se ejercieron sino que simplemente se mantuvieron en 
confianza. Como hemos visto, todos estos privilegios fueron manipulados 
según las técnicas convencionales del potlatch. Fue un ajuste inusual y 
claramente un compromiso entre dos órdenes sociales incompatibles. 
Hemos descrito en un capítulo anterior cuán a fondo resolvieron el 
problema de armonizar dos órdenes sociales antagónicos. 

Por lo tanto, la integración puede tener lugar frente a conflictos 
fundamentales. Es posible que los casos de desorientación cultural sean 
menores de los que parecen en la actualidad. Siempre existe la posibilidad 


de que la descripción de la cultura esté más desorientada que la cultura 
misma. Por otra parte, la naturaleza de la integración puede estar 
simplemente fuera de nuestra experiencia y ser difícil de percibir. Cuando 
se hayan eliminado estas dificultades, las primeras mediante un mejor 
trabajo de campo y las segundas mediante un análisis más profundo, la 
importancia de la integración de las culturas puede resultar aún más clara de 
lo que lo es hoy. Sin embargo, es importante reconocer el hecho de que no 
todas las culturas son de ninguna manera las estructuras homogéneas que 
hemos descrito para los Zuñi y los Kwakiutl. Sería absurdo reducir cada 
cultura al lecho de Procusto de alguna caracterización lema. El peligro de 
eliminar hechos importantes que no ilustran la proposición principal es 
bastante grave, incluso en el mejor de los casos. Es indefendible emprender 
una operación que mutile al tema y levante obstáculos adicionales a nuestra 
eventual comprensión del mismo. 

Las generalizaciones fáciles sobre la integración de la cultura son más 
peligrosas en el trabajo de campo. Cuando uno domina el lenguaje y todas 
las idiosincrasias del comportamiento de una cultura esotérica, la 
preocupación por su configuración bien puede ser un obstáculo para una 
comprensión genuina. El trabajador de campo debe ser fielmente objetivo. 
Debe registrar todos los comportamientos relevantes, teniendo cuidado de 
no seleccionar, según ninguna hipótesis desafiante, los hechos que se 
ajusten a una tesis. Ninguno de los pueblos que hemos analizado en este 
volumen fue estudiado en el campo con alguna idea preconcebida de un 
tipo consistente de comportamiento que esa cultura ilustrara. La etnología 
se estableció como tal sin ningún intento de hacerla autoconsistente. Por lo 
tanto, las imágenes totales son mucho más convincentes para el estudiante. 
También en las discusiones teóricas sobre la cultura las generalizaciones 
sobre la integración de la cultura serán vacías en la medida en que sean 
dogmáticas y universalizadas. Necesitamos información detallada sobre los 
límites contrastantes del comportamiento y las motivaciones que son 
dinámicas en una sociedad y no en otra. No necesitamos un tablón de 
configuración escrito en la plataforma de una escuela etnológica. Por otra 
parte, los bienes contrastados que persiguen las diferentes culturas, las 
diferentes intenciones que están en la base de sus instituciones, son 
esenciales para la comprensión tanto de los diferentes órdenes sociales 
como de la psicología individual. 


La relación de la integración cultural con los estudios de la civilización 
occidental y, por tanto, con la teoría sociológica se malinterpreta fácilmente. 
Nuestra propia sociedad a menudo se presenta como un ejemplo extremo de 
falta de integración. Su enorme complejidad y sus rápidos cambios de 
generación en generación hacen inevitable una falta de armonía entre sus 
elementos que no se da en las sociedades más simples. Sin embargo, la falta 
de integración se exagera y se malinterpreta en la mayoría de los estudios 
debido a un simple error técnico. La sociedad primitiva está integrada en 
unidades geográficas. La civilización occidental, sin embargo, está 
estratificada, y diferentes grupos sociales de la misma época y lugar viven 
según estándares bastante diferentes y se mueven por diferentes 
motivaciones. 

El esfuerzo por aplicar el área de la cultura antropológica en la sociología 
moderna sólo puede ser fructífero en un grado muy limitado porque las 
diferentes formas de vida hoy no son principalmente una cuestión de 
distribución espacial. Hay una tendencia entre los sociólogos a perder el 
tiempo con el “concepto de área cultural”. En realidad, no existe tal 
“concepto”. Cuando los rasgos se agrupan geográficamente, deben 
manejarse geográficamente. Cuando no es así, es inútil convertir en un 
principio lo que, en el mejor de los casos, es una categoría empírica vaga. 
En nuestra civilización existe, en el sentido antropológico, una cultura 
cosmopolita uniforme que puede encontrarse en cualquier parte del globo, 
pero también existe una divergencia sin precedentes entre la clase 
trabajadora y los Cuatrocientos, entre aquellos grupos cuya vida se centra 
en la iglesia. y aquellos cuya vida se centra en la pista de carreras. La 
relativa libertad de elección en la sociedad moderna hace posible la 
existencia de importantes grupos voluntarios que defienden principios tan 
diferentes como los Clubes Rotarios y Greenwich Village. La naturaleza de 
los procesos culturales no cambia con estas condiciones modernas, pero la 
unidad en la que pueden estudiarse ya no es el grupo local. 

La integración de la cultura tiene importantes consecuencias sociológicas 
e incide en varias cuestiones discutibles de la sociología y la psicología 
social. El primero de ellos es la controversia sobre si la sociedad es o no un 
organismo. La mayoría de los sociólogos y psicólogos sociales modernos 
han argumentado detalladamente que la sociedad no es ni nunca podrá ser 
nada más allá de las mentes individuales que la componen. Como parte de 
su exposición, han atacado vigorosamente la “falacia del grupo”, la 


interpretación que, según ellos, haría que el pensamiento y la acción fueran 
una función de alguna entidad mítica, el grupo. Por otra parte, quienes han 
tratado con diversas culturas, donde el material muestra claramente que 
todas las leyes de la psicología individual son inadecuadas para explicar los 
hechos, a menudo se han expresado con fraseología mística. Como 
Durkheim, han clamado: "El individuo no existe", o como Kroeber, han 
convocado a una fuerza que él llama lo superorgánico para que dé cuenta 
del proceso cultural. 

Se trata en gran medida de una disputa verbal. Ninguno de los llamados 
organicistas cree realmente en ningún otro orden mental que el de las 
mentes de los individuos de la cultura y, por otro lado, incluso un crítico tan 
vigoroso de la falacia grupal como Allport admite la necesidad del estudio 
científico. de grupos, "el ámbito de la ciencia especial de la sociología". 
datos. Durkheim, partiendo de una familiaridad temprana con la diversidad 
de culturas y especialmente con la cultura de Australia, reiteró, a menudo en 
una fraseología vaga, la necesidad de estudios de la cultura. Los sociólogos, 
por otra parte, al ocuparse más bien de nuestra propia cultura estandarizada, 
han intentado demoler una metodología cuya necesidad simplemente no 
existía en su trabajo. 

Es obvio que la suma de todos los individuos de Zuñi conforman una 
cultura más allá y por encima de lo que esos individuos han querido y 
creado. El grupo se alimenta de la tradición; es “vinculante en el tiempo”. 
Es bastante justificable llamarlo un todo orgánico. Es una consecuencia 
necesaria del animismo incrustado en nuestro lenguaje que hablamos de un 
grupo así como alguien que elige sus fines y tiene propósitos específicos; 
no debe reprocharse al estudiante como prueba de una filosofía mística. 
Estos fenómenos grupales deben estudiarse si queremos comprender la 
historia del comportamiento humano, y la psicología individual no puede 
por sí sola explicar los hechos a los que nos enfrentamos. 

En todos los estudios sobre las costumbres sociales, el quid de la cuestión 
es que la conducta bajo consideración debe pasar por el ojo de la aguja de la 
aceptación social, y sólo la historia en su sentido más amplio puede dar 
cuenta de estas aceptaciones y rechazos sociales. No es sólo la psicología lo 
que está en cuestión, sino también la historia, y la historia no es en modo 
alguno un conjunto de hechos que puedan descubrirse mediante la 
introspección. Por lo tanto, aquellas explicaciones de la costumbre que 
derivan nuestro esquema económico de la competitividad humana, la guerra 


moderna de la combatividad humana, y todas las demás explicaciones que 
encontramos en cada revista y volumen moderno, tienen para el 
antropólogo un sonido hueco. Rivers fue uno de los primeros en formular la 
cuestión enérgicamente. Señaló que en lugar de tratar de entender la 
enemistad de sangre desde la venganza, era necesario entender la venganza 
desde la institución de la enemistad de sangre. De la misma manera es 
necesario estudiar los celos desde su condicionamiento por las regulaciones 
sexuales locales y las instituciones de propiedad. 

La dificultad con las interpretaciones ingenuas de la cultura en términos 
de comportamiento individual no es que estas interpretaciones sean las de la 
psicología, sino que ignoran la historia y el proceso histórico de aceptación 
o rechazo de rasgos. Cualquier interpretación configuracional de las 
culturas es también una exposición en términos de psicología individual, 
pero depende tanto de la historia como de la psicología. Sostiene que el 
comportamiento dionisíaco se enfatiza en las instituciones de ciertas 
culturas porque es una posibilidad permanente en la psicología individual, 
pero que se enfatiza en ciertas culturas y no en otras debido a eventos 
históricos que en un lugar han fomentado su desarrollo y en otros. lo han 
descartado. En diferentes puntos de la interpretación de las formas 
culturales, son necesarias tanto la historia como la psicología; no se puede 
obligar a uno a servir al otro. 

Esto nos lleva a una de las controversias más acaloradamente debatidas 
que inciden en la antropología configuracional. Éste es el conflicto en 
cuanto a las bases biológicas de los fenómenos sociales. He hablado como 
s1 el temperamento humano fuera bastante constante en el mundo, como si 
en cada sociedad estuviera potencialmente disponible una distribución más 
o menos similar, y como si la cultura seleccionara entre ellos de acuerdo 
con sus patrones tradicionales y moldeara a la gran mayoría de los 
individuos para que se conformaran. La experiencia del trance, por ejemplo, 
según esta interpretación, es una potencialidad de un cierto número de 
individuos en cualquier población. Cuando sea honrado y recompensado, 
una proporción considerable lo logrará o lo simulará, pero en nuestra 
civilización, donde es una mancha en el escudo familiar, el número 
disminuirá y esos individuos serán clasificados entre los anormales. 

Pero también hay otra interpretación posible. Se ha sostenido 
vigorosamente que los rasgos no se seleccionan culturalmente sino que se 
transmiten biológicamente. Según esta interpretación la distinción es racial, 


y los indios de las llanuras buscan visiones porque esta necesidad se 
transmite en los cromosomas de la raza. De manera similar, las culturas 
Pueblo persiguen la sobriedad y la moderación porque dicha conducta está 
determinada por su herencia racial. Si la interpretación biológica es cierta, 
no es a la historia a donde debemos acudir para comprender el 
comportamiento de los grupos, sino a la fisiología. 

Sin embargo, esta interpretación biológica nunca ha tenido una base 
científica firme. Para demostrar su punto de vista, sería necesario que 
quienes sostienen este punto de vista muestren hechos fisiológicos que 
expliquen incluso una pequeña parte de los fenómenos sociales que es 
necesario comprender. Es posible que el metabolismo basal o el 
funcionamiento de las glándulas sin conductos difieran significativamente 
en diferentes grupos humanos y que tales hechos puedan darnos una idea de 
las diferencias en el comportamiento cultural. No es un problema 
antropológico, pero cuando los fisiólogos y genetistas hayan proporcionado 
el material, éste podrá ser valioso para los estudiantes de historia cultural. 

Sin embargo, las correlaciones fisiológicas que el biólogo pueda 
proporcionar en el futuro, en la medida en que se refieren a la transmisión 
hereditaria de rasgos, no pueden, en el mejor de los casos, cubrir todos los 
hechos tal como los conocemos. Los indios norteamericanos son 
biológicamente de una misma raza, pero no todos ellos son dionisíacos en 
su comportamiento cultural. Los zuñi son un ejemplo extremo de 
motivaciones diametralmente opuestas, y esta cultura apolínea es 
compartida por los demás pueblos, uno de los cuales, los hopi, pertenece al 
subgrupo shoshoniano, un grupo que está ampliamente representado entre 
las tribus dionisíacas y al que pertenecen los aztecas. Se dice que están 
relacionados lingúísticamente. Otro grupo Pueblo es el Tewa, estrechamente 
relacionado biológica y lingúísticamente con los no Pueblo Kiowa de las 
llanuras del sur. Las configuraciones culturales, por tanto, son locales y no 
se correlacionan con las relaciones conocidas de los diversos grupos. De la 
misma manera, no existe una unidad biológica en las llanuras occidentales 
que distinga a estos pueblos que buscan visiones de otros grupos. Las tribus 
que habitan esta región provienen de las extendidas familias algonkianas, 
atabascanas y siouan, y cada una aún conserva el habla de su estirpe 


particular.| Todas estas estirpes incluyen tribus que buscan visiones al estilo 
de las Llanuras y tribus que no. Sólo aquellos que viven dentro de los 


límites geográficos de las llanuras buscan visiones como parte esencial del 
equipamiento de todo hombre normal y sano. 

La explicación ambiental es aún más imperativa cuando, en lugar de 
considerar la distribución en el espacio, recurrimos a la distribución en el 
tiempo. Los cambios más radicales en el comportamiento psicológico han 
tenido lugar en grupos cuya constitución biológica no se ha alterado 
apreciablemente. Esto puede ilustrarse abundantemente desde nuestro 
propio trasfondo cultural. La civilización europea era tan propensa al 
comportamiento místico, a las epidemias de fenómenos psíquicos, en la 
Edad Media, como lo fue en el siglo XIX al materialismo más testarudo. La 
cultura ha cambiado su tendencia sin un cambio correspondiente en la 
constitución racial del grupo. 

Las interpretaciones culturales del comportamiento nunca tienen por qué 
negar que también interviene un elemento fisiológico. Tal negación se basa 
en una mala comprensión de las explicaciones científicas. La biología no 
niega la química, aunque ésta es inadecuada para explicar los fenómenos 
biológicos. La biología tampoco está obligada a trabajar según fórmulas 
químicas porque reconoce que las leyes de la química subyacen a los 
hechos que analiza. En todos los campos de la ciencia es necesario enfatizar 
las leyes y secuencias que explican más adecuadamente las situaciones bajo 
observación y, sin embargo, insistir en que otros elementos están presentes, 
aunque se pueda demostrar que no tuvieron una importancia crucial en el 
resultado final. Por lo tanto, señalar que las bases biológicas del 
comportamiento cultural de la humanidad son en su mayor parte 
irrelevantes no es negar que estén presentes. Se trata simplemente de 
subrayar el hecho de que los factores históricos son dinámicos. 

La psicología experimental se ha visto obligada a hacer un énfasis similar 
incluso en estudios que tratan de nuestra propia cultura. Importantes 
experimentos recientes relacionados con los rasgos de personalidad han 
demostrado que los determinantes sociales son cruciales incluso en los 
rasgos de honestidad y liderazgo. La honestidad en una situación 
experimental casi no dio ninguna indicación de si el niño haría trampa en 
otra. Resultó que no había personas honestas y deshonestas, sino 
situaciones honestas y deshonestas. De la misma manera, en el estudio de 
los líderes no se demostró que existieran rasgos uniformes que pudieran 
establecerse como estándar, incluso en nuestra propia sociedad. El papel lo 
desarrollaba el líder, y sus cualidades eran las que la situación resaltaba. En 


estos resultados "situacionales" se ha vuelto cada vez más evidente que la 
conducta social, incluso en una sociedad seleccionada, "no es simplemente 
la expresión de un mecanismo fijo que predetermina un modo específico de 
conducta, sino más bien un conjunto de tendencias que surgen de maneras 
variables". por el problema específico que enfrentamos." 

Cuando estas situaciones que incluso en una sociedad son dinámicas en 
el comportamiento humano se magnifican en contrastes entre culturas 
opuestas entre sí en objetivos y motivaciones hasta tal punto como Zuñi y 
los Kwaktutl, por ejemplo, la conclusión es ineludible. Si estamos 
interesados en el comportamiento humano, primero debemos comprender 
las instituciones que existen en cualquier sociedad. Porque el 
comportamiento humano adoptará las formas que esas instituciones 
sugieren, incluso hasta extremos de los cuales el observador, profundamente 
inmerso en la cultura de la que forma parte, no puede tener idea alguna. 

Este observador verá los extraños desarrollos del comportamiento sólo en 
culturas ajenas, no en la suya propia. Sin embargo, se trata evidentemente 
de un sesgo local y temporal. No hay razón para suponer que alguna cultura 
haya aprovechado una cordura eterna y permanezca en la historia como una 
solución solitaria al problema humano. Incluso la próxima generación lo 
sabe mejor. Nuestro único camino científico es considerar nuestra propia 
cultura, en la medida de lo posible, como un ejemplo entre innumerables 
otros de las variantes configuraciones de la cultura humana. 

El patrón cultural de cualquier civilización hace uso de un cierto 
segmento del gran arco de propósitos y motivaciones humanas potenciales, 
del mismo modo que hemos visto en un capítulo anterior que cualquier 
cultura hace uso de ciertas técnicas materiales o rasgos culturales 
seleccionados. El gran arco a lo largo del cual se distribuyen todos los 
comportamientos humanos posibles es demasiado inmenso y está 
demasiado lleno de contradicciones para que una cultura pueda utilizar 
siquiera una porción considerable de él. La selección es el primer requisito. 
Sin selección ninguna cultura podría siquiera alcanzar la inteligibilidad, y 
las intenciones que selecciona y hace suyas son una cuestión mucho más 
importante que el detalle particular de la tecnología o la formalidad 
matrimonial que también selecciona de manera similar. 

Estos diferentes arcos de comportamiento potencial que diferentes 
pueblos han seleccionado y capitalizado en sus instituciones tradicionales 
sólo se ilustran en las tres culturas que hemos descrito. Es extremadamente 


improbable que los objetivos y motivaciones que han elegido sean los más 
característicos del mundo. Se eligieron estas ilustraciones particulares 
porque sabemos algo sobre ellas como culturas vivas y, por lo tanto, 
podemos evitar las dudas que siempre deben estar presentes en la discusión 
sobre culturas y que ya no es posible comprobar mediante la observación. 
La cultura de los indios de las llanuras, por ejemplo, es una cultura sobre la 
que tenemos amplia información y que es singularmente consistente. Sus 
patrones psicológicos quedan bastante claros a partir de los textos nativos, 
los relatos de los viajeros y las reminiscencias y supervivencias de 
costumbres recopiladas por los etnólogos. Pero la cultura no funciona desde 
hace algún tiempo y existe una duda razonable. No es fácil decir cómo la 
práctica cuadraba con el dogma y qué expedientes eran comunes para 
adaptar uno al otro. 

Estas configuraciones de las que hemos hablado tampoco son “tipos” en 
el sentido de que representen una constelación fija de rasgos. Cada una es 
una caracterización empírica y probablemente no esté duplicada en su 
totalidad en ningún otro lugar del mundo. Nada podría ser más 
desafortunado que un esfuerzo por caracterizar todas las culturas como 
exponentes de un número limitado de tipos fijos y seleccionados. Las 
categorías se convierten en una carga cuando se las considera inevitables y 
aplicables por igual a todas las civilizaciones y a todos los acontecimientos. 
Las tendencias agresivas y paranoicas de Dobu y la costa noroeste están 
asociadas con rasgos bastante diferentes en estas dos culturas. No existe una 
constelación fija. Los énfasis apolíneos en Zuñi y en Grecia tuvieron 
desarrollos fundamentalmente diferentes. En Zuñi la virtud de la 
moderación y la moderación obraron para excluir de su civilización todo lo 
que fuera de diferente naturaleza. La civilización griega, sin embargo, es 
ininteligible sin reconocer las compensaciones dionisíacas que también 
institucionalizó. No existe una “ley”, sino varios cursos característicos 
diferentes que una actitud dominante puede tomar. 

Es posible que patrones culturales que se parezcan mucho entre sí no 
elijan las mismas situaciones para manejarlas en términos de sus propósitos 
dominantes. En la civilización moderna, el hombre que es despiadado en la 
competencia empresarial es a menudo un marido considerado y un padre 
indulgente. La búsqueda obsesiva del éxito en la civilización occidental no 
se extiende a la vida familiar en el mismo grado que se desarrolla en la vida 
comercial. Las instituciones que rodean las dos actividades contrastan hasta 


tal punto que no es cierto, por ejemplo, en Dobu. La vida conyugal en Dobu 
se rige por los mismos motivos que el comercio kula. Incluso la jardinería 
en Dobu es una apropiación de los tubérculos de ñame de otros jardineros. 
Pero la jardinería es a menudo una actividad rutinaria que se ve poco 
afectada cualquiera que sea el patrón de cultivo; es una situación en la que 
los motivos dominantes no se extienden o se restringen. 

Esta desigualdad en la medida en que el comportamiento está teñido por 
el tinte del patrón cultural es evidente en la vida kwaktutl. Hemos visto que 
la reacción característica de los kwaktutl ante la muerte de un adulto noble 
era llevar a cabo algún plan para vengarse, contraatacar un destino que los 
había avergonzado. Pero un padre y una madre jóvenes que están de luto 
por su bebé no tienen por qué comportarse de esta manera. El lamento de la 
madre está lleno de tristeza. Todas las mujeres vienen a llorar y la madre 
sostiene en brazos a su hijo muerto y llora por él. Ha hecho que talladores y 
fabricantes de muñecas fabriquen todo tipo de juguetes, y están repartidos 
por todas partes. Las mujeres lloran y la madre le habla a su hijo: 


Ah, ah, ah, ¿por qué me has hecho esto, niña? Me elegiste como tu 
madre y traté de hacer todo por ti. Mira todos tus juguetes y todas las 
cosas que he hecho para ti. ¿Por qué me abandonas, niña? ¿Es por algo 
que te hice? Intentaré hacerlo mejor cuando vuelvas a mí, niña. Sólo 
haz esto por mí: sana en seguida en el lugar a donde vayas, y tan 
pronto como estés fuerte, vuelve a mí. Por favor, no te alejes. Ten 
piedad de mí que soy tu madre, hija. 


Ella está rezando para que su hijo muerto regrese y nazca de nuevo de su 
cuerpo por segunda vez. 

Las canciones kwak1utl también están llenas de dolor por la partida de 
seres queridos: 


Oh, se va muy lejos. Lo llevarán a un bonito lugar llamado Nueva 
York, querida. 

Oh, podría volar como un pobre cuervo a su lado, mi amor. 

Oh, podría volar al lado de mi querida, mi amor. 

Oh, ¿podría recostarme al lado de mi amado, mi dolor? 

El amor por mi amado mata mi cuerpo, mi amo. 

Las palabras de aquel que me mantiene vivo matan mi cuerpo, querida. 


Porque dijo que no volverá su rostro así hasta dentro de dos años, amor 
mío. 

Oh, ¿podría ser el colchón de plumas sobre el que recostarte, querida? 
Oh, ¿podría ser la almohada sobre la que descansar tu cabeza, querida? 
¡Adiós! Estoy abatido. Lloro por mi amor. 


Sin embargo, incluso en estas canciones kwak1utl el dolor se mezcla con un 
sentimiento de vergienza que ha caído sobre quien sufre, y luego el 
sentimiento se convierte en amarga burla y el deseo de igualar la balanza 
nuevamente. Las canciones de doncellas y jóvenes abandonados no distan 
mucho de expresiones similares que nos resultan familiares en nuestra 
propia cultura: 


¿Cómo, amada mía, pueden transmitirte mis pensamientos, mis 
pensamientos sobre tu acto, amada mía? 

Es objeto de risa, amada mía, es objeto de risa, tu acto, amada mía. 
Es objeto de desprecio, mi amada, es objeto de desprecio, vuestra 
acción, amada mía. 

Adiós, amada mía, adiós, señora, a causa de vuestra hazaña, amada 
mía. 


O este: 


Ella finge ser indiferente, no amarme, mi verdadero amor, querida. 
Querida, vas demasiado lejos, tu buen nombre se está hundiendo, 
querida. 

Amigos, no nos dejen escuchar más las canciones de amor que cantan 
los que están fuera de la vista. 

Amigos, sería bueno si tomara un nuevo amor verdadero, un ser 
querido. 

Espero que escuche mi canción de amor cuando llore por mi nuevo 
amor, mi amado. 


Es evidente que el dolor se convierte fácilmente en vergúenza, pero, sin 
embargo, en ciertas situaciones limitadas se permite expresar el dolor. En 
las intimidades de la vida familiar kwakiutl también hay oportunidades para 
la expresión de un cálido afecto y el fácil toma y daca de alegres relaciones 


humanas. No todas las situaciones de la existencia kwaktutl requieren por 
igual los motivos más característicos de sus vidas. 

En la civilización occidental, como en la vida kwakiutl, no todos los 
aspectos de la vida sirven por igual a la voluntad de poder que es tan notoria 
en la vida moderna. En Dobu y Zuñi, sin embargo, no es tan fácil ver qué 
aspectos de la vida son tocados a la ligera por sus configuraciones. Esto 
puede deberse a la naturaleza del patrón cultural o puede deberse a un genio 
para la coherencia. Por el momento no es posible decidir. 

Hay un hecho sociológico que debe tenerse en cuenta en cualquier 
comprensión de la integración cultural. Éste es el significado de la difusión. 
Se ha dedicado una gran cantidad de trabajo antropológico a sondear los 
hechos de la imitatividad humana. La extensión de las áreas primitivas 
sobre las cuales se han difundido los rasgos es uno de los hechos más 
sorprendentes de la antropología. Los rasgos de vestimenta, de técnicas, de 
ceremonias, de mitología, de intercambio económico en el matrimonio, se 
extienden por continentes enteros, y cada tribu de un continente a menudo 
poseerá el rasgo de alguna forma. Sin embargo, ciertas regiones de estas 
grandes áreas han impreso objetivos y motivaciones distintivos en esta 
materia prima. Los Pueblo utilizan los métodos de la agricultura, los 
dispositivos mágicos y los mitos muy difundidos que pertenecen a grandes 
sectores de América del Norte. Una cultura apolínea en otro continente 
necesariamente trabajaría con otra materia prima. Las dos culturas tendrían 
en común la dirección en la que habían modificado la materia prima 
disponible en cada continente, pero los rasgos disponibles serían diferentes. 
Por lo tanto, configuraciones comparables en diferentes partes del mundo 
tendrán inevitablemente contenidos diferentes. Podemos entender la 
dirección en la que se ha movido la cultura Pueblo comparándola con otras 
culturas norteamericanas, aquellas que comparten los mismos elementos 
pero que los utilizan de manera diferente. De manera similar, podemos 
comprender mejor la tensión apolínea en la civilización griega estudiándola 
en su entorno local entre las culturas del Mediterráneo oriental. Cualquier 
comprensión clara de los procesos de integración cultural debe partir del 
conocimiento de los hechos de la difusión. 

Por otra parte, el reconocimiento de estos procesos de integración ofrece 
una imagen bastante diferente de la naturaleza de los rasgos generalizados. 
Los estudios tópicos habituales sobre el matrimonio, la iniciación o la 
religión suponen que cada rasgo es un área especial de conducta que ha 


generado sus propias motivaciones. Westermarck explica el matrimonio 
como una situación de preferencia sexual, y la interpretación habitual de los 
procedimientos de iniciación es que son el resultado de los trastornos de la 
pubertad. Por lo tanto, todas sus mil modificaciones son hechos de una sola 
serie, y sólo provocan los cambios debido a algún impulso o necesidad que 
está implícito en la situación genérica. 

Muy pocas culturas manejan sus grandes ocasiones de una manera tan 
sencilla. Estas ocasiones, ya sean el matrimonio, la muerte o la invocación 
de lo sobrenatural, son situaciones que cada sociedad aprovecha para 
expresar sus propósitos característicos. Las motivaciones que lo dominan 
no surgen en la situación particular seleccionada, sino que son impresas en 
ella por el carácter general de la cultura. Puede que el matrimonio no haga 
referencia a las preferencias de apareamiento, que están previstas de otras 
maneras, pero la acumulación de esposas puede ser la versión actual de la 
acumulación de riqueza. Las prácticas económicas pueden alejarse tanto de 
su función principal de proporcionar alimentos y ropa necesarios que todas 
las técnicas agrícolas pueden estar dirigidas a acumular en un despliegue 
fastuoso el suministro de alimentos muchas veces necesario para la gente y 
permitir que se pudra ostentosamente en aras del orgullo. 

La dificultad de comprender, a partir de la naturaleza de la ocasión, 
incluso respuestas culturales comparativamente simples ha quedado clara 
una y otra vez en la descripción de las tres culturas que hemos 
seleccionado. El duelo, en términos de su ocasión, es una reacción de dolor 
o alivio ante una situación de pérdida. Sucede que ninguna de las tres 
culturas da este tipo de respuesta a sus instituciones de duelo. Los Pueblo se 
acercan más en cuanto a que sus ritos tratan la muerte de un familiar como 
una de las emergencias importantes cuando la sociedad reúne sus fuerzas 
para eliminar el malestar. Aunque el duelo apenas está institucionalizado en 
sus procedimientos, reconocen la situación de pérdida como una 
emergencia que es necesario minimizar. Entre los kwakiutl, 
independientemente de si también puede haber o no un dolor genuino, las 
instituciones de duelo son ejemplos especiales de una paranoia cultural 
según la cual se consideran avergonzados por la muerte de sus familiares y 
se animan a vengarse. En Dobu, las instituciones de duelo tienen mucho en 
común, pero principalmente son castigos infligidos por los parientes 
consanguíneos al cónyuge por haber causado la muerte de uno de ellos. Es 
decir, las instituciones de duelo vuelven a ser una de las innumerables 


ocasiones que Dobu interpreta como traición y las maneja seleccionando 
una víctima a quien castigar. 

Es una cuestión extraordinariamente sencilla para la tradición aprovechar 
cualquier ocasión que el entorno o el ciclo de vida proporciona y utilizarla 
para canalizar propósitos genéricamente no relacionados. El carácter 
particular del acontecimiento puede ser tan insignificante que la muerte de 
un niño por paperas implique el asesinato de una persona que no está 
implicada en absoluto. O la primera menstruación de una niña implica la 
redistribución de prácticamente todos los bienes de una tribu. El duelo, el 
matrimonio, los ritos de la pubertad o la economía no son elementos 
especiales del comportamiento humano, cada uno con sus propios impulsos 
y motivaciones genéricas que han determinado su historia pasada y 
determinarán su futuro, sino ciertas ocasiones que cualquier sociedad puede 
aprovechar para expresar. sus importantes intenciones culturales. 

La unidad sociológica significativa, desde este punto de vista, por tanto, 
no es la institución sino la configuración cultural. Los estudios sobre la 
familia, la economía primitiva o las ideas morales deben dividirse en 
estudios que enfaticen las diferentes configuraciones que, caso tras caso, 
han dominado estos rasgos. La naturaleza peculiar de la vida kwaktutl 
nunca puede quedar clara en una discusión que selecciona a la familia y 
deriva el comportamiento kwakiutl en el matrimonio de la situación 
matrimonial. De manera similar, el matrimonio en nuestra propia 
civilización es una situación que nunca puede aclararse como una mera 
variante del apareamiento y la domesticidad. Sin la idea de que en nuestra 
civilización en general el objetivo supremo del hombre es acumular 
posesiones privadas y multiplicar las ocasiones de ostentación, la posición 
moderna de la esposa y las emociones modernas de los celos son 
igualmente ininteligibles. Nuestras actitudes hacia nuestros hijos son 
igualmente evidencias de este mismo objetivo cultural. Nuestros hijos no 
son individuos cuyos derechos y gustos se respetan casualmente desde la 
infancia, como ocurre en algunas sociedades primitivas, sino 
responsabilidades especiales, como nuestras posesiones, a las que 
sucumbimos o de las que nos gloriamos, según sea el caso. Son 
fundamentalmente extensiones de nuestro propio ego y brindan una 
oportunidad especial para mostrar autoridad. El patrón no es inherente a la 
situación entre padres e hijos, como tan fácilmente suponemos, está 
impreso en la situación por los principales impulsos de nuestra cultura, y es 


sólo una de las ocasiones en las que seguimos nuestras obsesiones 
tradicionales. 

A medida que nos volvamos cada vez más conscientes de la cultura, 
seremos capaces de aislar el pequeño núcleo que es genérico en una 
situación y las vastas acumulaciones que son locales, culturales y creadas 
por el hombre. El hecho de que estas acumulaciones no sean consecuencias 
inevitables de la situación como tal no las hace más fáciles de cambiar o 
menos importantes en nuestro comportamiento. De hecho, probablemente 
sean más difíciles de cambiar de lo que pensamos. Los cambios detallados 
en el comportamiento de la madre en la guardería, por ejemplo, pueden 
muy bien ser inadecuados para salvar a un niño neurótico cuando está 
atrapado en una situación repugnante que se ve reforzada por cada contacto 
que hace y que se extenderá más allá de su madre a su escuela y su negocio 
y su esposa. Todo el curso de la vida que se le presenta enfatiza la rivalidad 
y la propiedad. Probablemente la salida del niño pase por la suerte o el 
desapego. En cualquier caso, la solución del problema bien podría poner 
menos énfasis en las dificultades inherentes a la situación entre padres e 
hijos y más en las formas adoptadas en el comportamiento occidental por la 
extensión del ego y la explotación de las relaciones personales. 

El problema del valor social está íntimamente involucrado en el hecho de 
los diferentes patrones de culturas. Las discusiones sobre el valor social 
generalmente se han limitado a caracterizar ciertos rasgos humanos como 
deseables e indicar una meta social que involucraría estas virtudes. 
Ciertamente, se dice, la explotación de los demás en las relaciones 
personales y las pretensiones desmesuradas del ego son malas, mientras que 
la absorción en actividades grupales es buena; Es bueno el temperamento 
que no busca satisfacción ni en el sadismo ni en el masoquismo y que está 
dispuesto a vivir y dejar vivir. Sin embargo, un orden social que, como 
Zuñi, estandariza este “bien” está lejos de ser utópico. Manifiesta 
igualmente los defectos de sus virtudes. No tiene lugar, por ejemplo, para 
disposiciones que estamos acostumbrados a valorar mucho, como la fuerza 
de voluntad o la iniciativa personal o la disposición a tomar las armas 
contra un mar de problemas. Es incorregiblemente leve. La actividad grupal 
que llena la existencia en Zuñi está fuera de contacto con la vida humana: 
con el nacimiento, el amor, la muerte, el éxito, el fracaso y el prestigio. Un 
espectáculo ritual cumple su propósito y minimiza más intereses humanos. 
La libertad de cualquier forma de explotación social o de sadismo social 


aparece en la otra cara de la moneda como un ceremonial interminable no 
diseñado para servir a fines importantes de la existencia humana. Es el viejo 
e ineludible hecho de que cada parte superior tiene su parte inferior, cada 
lado derecho su izquierdo. 

La complejidad del problema de los valores sociales es excepcionalmente 
clara en la cultura Kwakiutl. El motivo principal en el que se basan las 
instituciones de los kwak1utl y que comparten en gran medida con la 
sociedad moderna es el motivo de la rivalidad. La rivalidad es una lucha 
que no se centra en los objetivos reales de la actividad sino en superar a un 
competidor. La atención ya no se dirige a mantener adecuadamente a una 
familia o a poseer bienes que puedan ser utilizados o disfrutados, sino a 
distanciarse de los vecinos y poseer más que nadie. Todo lo demás se pierde 
de vista en el gran objetivo de la victoria. La rivalidad, como la 
competencia, no fija sus ojos en la actividad original; ya sea haciendo una 
canasta o vendiendo zapatos, crea una situación artificial: el juego de 
demostrar que uno puede vencer a los demás. 

La rivalidad es notoriamente un desperdicio. Ocupa un lugar bajo en la 
escala de valores humanos. Es una tiranía de la que, una vez fomentada en 
cualquier cultura, ningún hombre puede liberarse. El deseo de superioridad 
es gigantesco; nunca podrá quedar satisfecho. El concurso continúa para 
siempre. Cuantos más bienes acumula la comunidad, mayores son las fichas 
con las que juegan los hombres, pero el juego está tan lejos de ganarse 
como cuando había poco en juego. En las instituciones kwakiutl, esa 
rivalidad alcanza su absurdo final al equiparar la inversión con la 
destrucción total de bienes. Luchan por la superioridad principalmente en la 
acumulación de bienes, pero a menudo también, y sin ser conscientes del 
contraste, en romper en pedazos sus unidades de valor más elevadas, sus 
monedas de cobre, y en hacer hogueras con las tablas de sus casas, sus 
mantas y sus canoas. El desperdicio social es obvio. Es igualmente obvio en 
la rivalidad obsesiva de Middletown, donde se construyen casas, se compra 
ropa y se asiste a entretenimientos, que cada familia puede demostrar que 
no ha sido excluida del juego. 

Es una imagen poco atractiva. En la vida kwakiutl la rivalidad se 
desarrolla de tal manera que todo éxito debe basarse en la ruina de los 
rivales; en Middletown de tal manera que las elecciones individuales y las 
satisfacciones directas se reducen al mínimo y se busca la conformidad más 
allá de todas las demás gratificaciones humanas. En ambos casos está claro 


que la riqueza no se busca ni se valora por su satisfacción directa de las 
necesidades humanas sino como una serie de contraataques en el juego de 
la rivalidad. Si la voluntad de victoria fuera eliminada de la vida 
económica, como ocurre en Zuñi, la distribución y el consumo de la riqueza 
seguirían “leyes” bastante diferentes. 

Sin embargo, como podemos ver en la sociedad kwakiutl y en el rudo 
individualismo de la vida pionera estadounidense, la búsqueda de la victoria 
puede dar vigor y entusiasmo a la existencia humana. La vida kwakiutl es 
rica y contundente en sus propios términos. El objetivo elegido tiene sus 
virtudes apropiadas, y los valores sociales en la civilización Kwaktutl están 
aún más inextricablemente mezclados que en la Zuñi. Cualquiera que sea la 
orientación social, una sociedad que la ejemplifique vigorosamente 
desarrollará ciertas virtudes que son naturales para los objetivos que ha 
elegido, y es muy improbable que incluso la mejor sociedad sea capaz de 
enfatizar en un orden social todas las virtudes que valoramos. vida humana. 
La utopía no puede lograrse como una estructura final y perfecta dentro de 
la cual la vida humana alcanzará un florecimiento impecable. Las utopías 
de este tipo deberían reconocerse como pura ensoñación. Las mejoras reales 
en el orden social dependen de discriminaciones más modestas y más 
difíciles. Es posible examinar diferentes instituciones y calcular su costo en 
términos de capital social, en términos de los rasgos de comportamiento 
menos deseables que estimulan y en términos de sufrimiento y frustración 
humanos. Si alguna sociedad desea pagar ese costo por los rasgos elegidos 
y agradables, ciertos valores se desarrollarán dentro de este patrón, por 
“malo” que sea. Pero el riesgo es grande y es posible que el orden social no 
pueda pagar el precio. Puede derrumbarse debajo de ellos con todo el 
consiguiente desperdicio desenfrenado de revolución y desastre económico 
y emocional. En la sociedad moderna, este problema es el más apremiante 
que esta generación tiene que afrontar, y quienes están obsesionados con él 
con demasiada frecuencia imaginan que una reorganización económica dará 
al mundo una utopía sacada de sus ensoñaciones, olvidando que ningún 
orden social puede separar sus virtudes de los defectos de sus virtudes. No 
existe un camino real hacia una utopía real. 

Sin embargo, existe un ejercicio difícil al que podemos acostumbrarnos a 
medida que nos volvemos cada vez más conscientes de la cultura. Podemos 
entrenarnos para juzgar los rasgos dominantes de nuestra propia 
civilización. Ya es bastante difícil para cualquiera que haya crecido bajo su 


poder reconocerlos. Es aún más difícil descartar, por necesidad, nuestra 
predilección por ellos. Son tan familiares como una antigua y amada granja. 
Cualquier mundo en el que no aparezcan nos parece triste e insostenible. 
Sin embargo, son precisamente estos rasgos los que, por la operación de un 
proceso cultural fundamental, son llevados con mayor frecuencia a los 
extremos. Se extralimitan y, más que cualquier otro rasgo, es probable que 
se les salga de control. Justo en el punto exacto en el que hay mayor 
probabilidad de que sea necesaria la crítica, estamos obligados a ser menos 
críticos. La revisión llega, pero llega a través de una revolución o un 
colapso. La posibilidad de un progreso ordenado queda cerrada porque la 
generación en cuestión no pudo hacer ninguna evaluación de sus 
instituciones excesivamente crecidas. No podía expresarlos en términos de 
pérdidas y ganancias porque había perdido su poder para mirarlos 
objetivamente. La situación tenía que llegar a un punto crítico antes de que 
fuera posible obtener alivio. 

Hasta ahora, la evaluación de nuestros propios rasgos dominantes ha 
esperado hasta que el rasgo en cuestión ya no fuera un tema vivo. La 
religión no se discutió objetivamente hasta que dejó de ser el rasgo cultural 
con el que nuestra civilización estaba más profundamente comprometida. 
Ahora, por primera vez, el estudio comparativo de las religiones tiene 
libertad para abordar cualquier punto en cuestión. Todavía no es posible 
discutir el capitalismo de la misma manera, y durante tiempos de guerra, la 
guerra y los problemas de las relaciones internacionales son igualmente 
tabú. Sin embargo, los rasgos dominantes de nuestra civilización necesitan 
un escrutinio especial. Necesitamos darnos cuenta de que son compulsivos, 
no en la medida en que sean básicos y esenciales en el comportamiento 
humano, sino más bien en el grado en que son locales y están demasiado 
desarrollados en nuestra propia cultura. La única forma de vida que los 
Dobuan consideran básica en la naturaleza humana es fundamentalmente 
traicionera y está protegida por temores mórbidos. De manera similar, los 
kwaktutl no pueden ver la vida excepto como una serie de situaciones de 
rivalidad, en las que el éxito se mide por la humillación de sus semejantes. 
Su creencia se basa en la importancia de estos modos de vida en sus 
civilizaciones. Pero la importancia de una institución en una cultura no da 
ninguna indicación directa de su utilidad o su inevitabilidad. El argumento 
es sospechoso, y cualquier control cultural que podamos ejercer dependerá 


del grado en que podamos evaluar objetivamente los rasgos favorecidos y 
apasionadamente fomentados de nuestra civilización occidental. 


VII. El individuo y el patrón de cultura 


El comportamiento de las grandes corporaciones que hemos analizado es, 
no obstante, el comportamiento de los individuos. Es el mundo que cada 
persona se presenta individualmente, el mundo a partir del cual debe hacer 
su vida individual. Los relatos de cualquier civilización condensados en 
unas pocas docenas de páginas necesariamente deben poner de relieve los 
estándares del grupo y describir el comportamiento individual como 
ejemplo de las motivaciones de esa cultura. Las exigencias de la situación 
sólo son engañosas cuando se interpreta que esta necesidad implica que está 
sumergido en un océano abrumador. 

No existe un antagonismo adecuado entre el papel de la sociedad y el del 
individuo. Uno de los conceptos erróneos más engañosos debido a este 
dualismo del siglo XIX fue la idea de que lo que se sustraía de la sociedad 
se agregaba al individuo y lo que se sustraía del individuo se agregaba a la 
sociedad. Sobre este dualismo se han construido filosofías de libertad, 
credos políticos de laissez faire y revoluciones que han derrocado dinastías. 
La disputa en la teoría antropológica entre la importancia del patrón cultural 
y del individuo es sólo una pequeña onda de esta concepción fundamental 
de la naturaleza de la sociedad. 

En realidad, la sociedad y el individuo no son antagonistas. Su cultura 
proporciona la materia prima con la que el individuo hace su vida. Si es 
escasa, el individuo sufre; si es rico, el individuo tiene la oportunidad de 
aprovechar su oportunidad. Todos los intereses privados de cada hombre y 
mujer se ven favorecidos por el enriquecimiento de los acervos 
tradicionales de su civilización. La sensibilidad musical más rica sólo puede 
operar dentro del equipamiento y estándares de su tradición. Contribuirá, tal 
vez de manera importante, a esa tradición, pero sus logros siguen siendo 
proporcionales a los instrumentos y la teoría musical que la cultura ha 
proporcionado. De la misma manera, en alguna tribu melanesia se emplea el 
talento para la observación en las fronteras insignificantes del campo 
mágico-religioso. Para la realización de sus potencialidades depende del 
desarrollo de la metodología científica, y no da frutos a menos que la 
cultura haya elaborado los conceptos y herramientas necesarios. 


El hombre de la calle todavía piensa en términos de un antagonismo 
necesario entre la sociedad y el individuo. En gran medida esto se debe a 
que en nuestra civilización se destacan las actividades reguladoras de la 
sociedad y tendemos a identificar la sociedad con las restricciones que la 
ley nos impone. La ley establece el número de millas por hora que puedo 
conducir un automóvil. Si elimina esta restricción, soy mucho más libre. 
Esta base para un antagonismo fundamental entre la sociedad y el individuo 
es realmente ingenua cuando se extiende como una noción filosófica y 
política básica. La sociedad es reguladora sólo incidentalmente y en ciertas 
situaciones, y la ley no es equivalente al orden social. En las culturas 
homogéneas más simples, los hábitos o costumbres colectivos pueden 
sustituir por completo la necesidad de cualquier desarrollo de una autoridad 
legal formal. Los indios americanos a veces dicen: “En los viejos tiempos, 
no había peleas por zonas de caza o territorios de pesca. Entonces no había 
ley, así que todos hacían lo correcto”. La frase deja claro que en su antigua 
vida no se consideraban sometidos a un control social impuesto sobre ellos 
desde fuera. Incluso en nuestra civilización, la ley nunca es más que un 
tosco instrumento de la sociedad, y a menudo es necesario controlarlo en su 
arrogante carrera. Nunca debe interpretarse como si fuera el equivalente del 
orden social. 

La sociedad en su sentido pleno, tal como la hemos discutido en este 
volumen, nunca es una entidad separable de los individuos que la 
componen. Ningún individuo puede llegar ni siquiera al umbral de sus 
potencialidades sin una cultura en la que participe. Por el contrario, ninguna 
civilización contiene ningún elemento que, en última instancia, no sea la 
contribución de un individuo. ¿De dónde más podría surgir cualquier rasgo 
excepto del comportamiento de un hombre, una mujer o un niño? 

Es en gran medida debido a la aceptación tradicional de un conflicto 
entre la sociedad y el individuo que el énfasis en el comportamiento cultural 
se interpreta tan a menudo como una negación de la autonomía del 
individuo. La lectura de Folkways de Sumner suele suscitar protestas por 
las limitaciones que tal interpretación impone al alcance y la iniciativa del 
individuo. A menudo se cree que la antropología es un consejo desesperado 
que hace insostenible una ilusión humana benéfica. Pero ningún 
antropólogo con experiencia en otras culturas ha creído jamás que los 
individuos fueran autómatas que ejecutaran mecánicamente los decretos de 
su civilización. Ninguna cultura observada hasta ahora ha podido erradicar 


las diferencias de temperamento de las personas que la componen. Siempre 
es un toma y daca. El problema del individuo no se aclara subrayando el 
antagonismo entre cultura e individuo, sino destacando su refuerzo mutuo. 
Esta relación es tan estrecha que no es posible discutir patrones de cultura 
sin considerar específicamente su relación con la psicología individual. 

Hemos visto que cualquier sociedad selecciona algún segmento del arco 
de posible comportamiento humano y, en la medida en que logra la 
integración, sus instituciones tienden a promover la expresión de su 
segmento seleccionado e inhibir las expresiones opuestas. Pero estas 
expresiones opuestas son, sin embargo, respuestas agradables de una cierta 
proporción de los portadores de esa cultura. Ya hemos discutido las razones 
para creer que esta selección es principalmente cultural y no biológica. Por 
lo tanto, no podemos, ni siquiera desde el punto de vista teórico, imaginar 
que todas las respuestas agradables de todo su pueblo serán igualmente 
atendidas por las instituciones de cualquier cultura. Para comprender el 
comportamiento del individuo, no es simplemente necesario relacionar su 
historia de vida personal con sus dotes y compararlos con una normalidad 
seleccionada arbitrariamente. También es necesario relacionar sus 
respuestas agradables con el comportamiento que se destaca en las 
instituciones de su cultura. 

La gran proporción de todos los individuos que nacen en cualquier 
sociedad siempre y cualesquiera que sean las idiosincrasias de sus 
instituciones, asumen, como hemos visto, el comportamiento dictado por 
esa sociedad. Los portadores de esa cultura siempre interpretan este hecho 
como debido al hecho de que sus instituciones particulares reflejan una 
cordura última y universal. La razón real es bastante diferente. La mayoría 
de las personas se adaptan a la forma de su cultura debido a la enorme 
maleabilidad de su dotación original. Son plásticos para la fuerza 
moldeadora de la sociedad en la que nacen. No importa si, en el caso de la 
costa noroeste, se requieren delirios de autorreferencia o, en el caso de 
nuestra propia civilización, la acumulación de posesiones. En cualquier 
caso, la gran masa de individuos adopta con bastante facilidad la forma que 
se les presenta. 

Sin embargo, no todos lo encuentran igualmente agradable, y son 
favorecidos y afortunados aquellos cuyas potencialidades coinciden más 
con el tipo de comportamiento seleccionado por su sociedad. Aquellos que, 
en una situación en la que se sienten frustrados, naturalmente buscan 


formas de ocultar la ocasión lo más rápidamente posible, están bien 
atendidos en la cultura Pueblo. Las instituciones del Suroeste, como hemos 
visto, minimizan las situaciones en las que puede surgir una frustración 
grave, y cuando no se puede evitar, como en el caso de la muerte, 
proporcionan medios para dejarla atrás lo antes posible. 

Por otra parte, aquellos que reaccionan a la frustración como a un insulto 
y cuyo primer pensamiento es vengarse, están ampliamente atendidos en la 
costa noroeste. Pueden extender su reacción nativa a situaciones en las que 
su remo se rompe o su canoa se vuelca o ante la pérdida de familiares por 
muerte. Pasan de su primera reacción de enfurruñamiento a retroceder, a 
“luchar” con propiedades o con armas. Aquellos que pueden mitigar la 
desesperación mediante el acto de avergonzar a los demás pueden 
registrarse libremente y sin conflictos en esta sociedad, porque sus 
inclinaciones están profundamente canalizadas en su cultura. En Dobu, 
aquellos cuyo primer impulso es seleccionar una víctima y proyectar sobre 
ella su miseria mediante procedimientos de castigo son igualmente 
afortunados. 

Sucede que ninguna de las tres culturas que hemos descrito afronta la 
frustración de manera realista, subrayando la reanudación de la experiencia 
original e interrumpida. Incluso podría parecer que en caso de muerte esto 
es imposible. Pero las instituciones de muchas culturas no intentan menos. 
Algunas de las formas que adopta la restitución nos repugnan, pero eso sólo 
deja más claro que en culturas donde la frustración se maneja dando rienda 
suelta a este comportamiento potencial, las instituciones de esa sociedad 
llevan este camino a extremos extraordinarios. Entre los esquimales, cuando 
un hombre ha matado a otro, la familia del hombre asesinado puede acoger 
al asesino para compensar la pérdida dentro de su propio grupo. El asesino 
se convierte entonces en marido de la mujer que ha quedado viuda por su 
acto. Se trata de un énfasis en la restitución que ignora todos los demás 
aspectos de la situación, aquellos que nos parecen los únicos importantes; 
pero cuando la tradición elige tal objetivo, es muy propio de él ignorar todo 
lo demás. 

La restitución puede llevarse a cabo en situaciones de duelo de maneras 
que sean menos incompatibles con los estándares de la civilización 
occidental. Entre algunos de los indios algonkianos centrales al sur de los 
Grandes Lagos, el procedimiento habitual era la adopción. Cuando un niño 
moría, otro niño similar ocupaba su lugar. Esta semejanza se determinaba 


de muchas maneras: a menudo un cautivo traído de una incursión era 
acogido en la familia en sentido pleno y se le concedían todos los 
privilegios y la ternura que originalmente se le habían dado al niño muerto. 
O con mucha frecuencia era el compañero de juegos más cercano del niño, 
o un niño de otro asentamiento relacionado que se parecía al niño muerto en 
altura y rasgos. En tales casos, se suponía que la familia de la que se elegía 
al niño estaba contenta y, de hecho, en la mayoría de los casos no era en 
modo alguno el gran paso que se daría bajo nuestras instituciones. El niño 
siempre había reconocido muchas “madres” y muchos hogares en los que se 
encontraba en una situación familiar. La nueva lealtad lo hizo sentir como 
en casa en otro hogar más. Desde el punto de vista de los afligidos padres, 
la situación se había solucionado con una restitución del status quo que 
existía antes de la muerte de su hijo. 

Las personas que principalmente lloran la situación más que el individuo 
perdido son atendidas en estas culturas en un grado que es inimaginable 
bajo nuestras instituciones. Reconocemos la posibilidad de tal consuelo, 
pero tenemos cuidado de minimizar su conexión con la pérdida original. No 
lo utilizamos como técnica de duelo, y las personas que estarían muy 
satisfechas con tal solución se quedan sin apoyo hasta que pase la difícil 
crisis. 

Hay otra posible actitud hacia la frustración. Es exactamente lo contrario 
de la actitud pueblo, y la hemos descrito entre las otras reacciones 
dionisíacas de los indios de las llanuras. En lugar de intentar superar la 
experiencia con el menor desconcierto posible, encuentra alivio en la 
expresión más extravagante de dolor. Los indios de las llanuras 
aprovechaban las mayores indulgencias y exigían violentas demostraciones 
de emoción como algo natural. 

En cualquier grupo de individuos podemos reconocer a aquellos con 
quienes estas diferentes reacciones ante la frustración y el dolor son 
agradables: ignorarlos, permitirlos mediante expresiones desinhibidas, 
vengarse, castigar a una víctima y buscar la restitución de la situación 
original. En los registros psiquiátricos de nuestra propia sociedad, algunos 
de estos impulsos se reconocen como malos modos de afrontar la situación, 
otros como buenos. Se dice que los malos conducen a desadaptaciones y 
locuras, los buenos al funcionamiento social adecuado. Está claro, sin 
embargo, que la correlación no existe entre una tendencia “mala” y una 
anormalidad en ningún sentido absoluto. El deseo de huir del dolor, de 


dejarlo atrás a toda costa, no fomenta un comportamiento psicótico donde, 
como entre los Pueblo, está trazado por instituciones y apoyado por cada 
actitud del grupo. Los Pueblos no son un pueblo neurótico. Su cultura da la 
impresión de fomentar la salud mental. De manera similar, las actitudes 
paranoicas expresadas tan violentamente entre los kwakiutl son conocidas 
en la teoría psiquiátrica derivada de nuestra propia civilización como 
completamente “malas”; es decir, conducen de diversas maneras al colapso 
de la personalidad. Pero son precisamente aquellos individuos entre los 
Kwakiutl a quienes les resulta agradable dar la expresión más libre a estas 
actitudes los que, sin embargo, son los líderes de la sociedad Kwakiutl y 
encuentran la mayor realización personal en su cultura. 

Obviamente, un ajuste personal adecuado no depende de seguir ciertas 
motivaciones y evitar otras. La correlación va en una dirección diferente. 
Así como se favorece a aquellos cuyas respuestas agradables se acercan 
más a la conducta que caracteriza a su sociedad, así se desorientan aquellos 
cuyas respuestas agradables caen en ese arco de conducta que no está 
capitalizado por su cultura. Estos anormales son aquellos que no cuentan 
con el apoyo de las instituciones de su civilización. Son la excepción 
quienes no han adoptado fácilmente las formas tradicionales de su cultura. 

Para una psiquiatría comparada válida, estas personas desorientadas que 
no han sabido adaptarse adecuadamente a sus culturas son de primera 
importancia. La cuestión en psiquiatría se ha confundido con demasiada 
frecuencia al partir de una lista fija de síntomas en lugar del estudio de 
aquellos cuyas reacciones características se les niega validez en su 
sociedad. 

Todas las tribus que hemos descrito tienen sus individuos “anormales” no 
participantes. El individuo de Dobu que estaba completamente desorientado 
era el hombre que era amigable por naturaleza y consideraba que la 
actividad era un fin en sí misma. Era un tipo agradable que no buscaba 
derrocar a sus compañeros ni castigarlos. Trabajaba para cualquiera que se 
lo pedía y era incansable en el cumplimiento de sus órdenes. No estaba 
invadido por el terror a la oscuridad como sus compañeros, y no inhibía por 
completo, como lo hacían ellos, simples respuestas públicas de amistad 
hacia mujeres estrechamente relacionadas, como una esposa o una hermana. 
A menudo les daba palmaditas en broma en público. En cualquier otro 
dobuan este comportamiento era escandaloso, pero en él se consideraba 
simplemente una tontería. El pueblo lo trató con bastante amabilidad, sin 


aprovecharse de él ni ridiculizarlo como deporte, pero definitivamente se le 
consideraba alguien que estaba fuera del juego. 

El comportamiento agradable al simplón de Dobuan se ha convertido en 
el ideal en ciertos períodos de nuestra propia civilización, y todavía hay 
vocaciones en las que sus respuestas son aceptadas en la mayoría de las 
comunidades occidentales. Especialmente si se trata de una mujer, ella está 
bien provista incluso hoy en día según nuestras costumbres y funciona 
honorablemente en su familia y comunidad. El hecho de que los dobuanos 
no pudieran funcionar en su cultura no fue una consecuencia de las 
respuestas particulares que le eran agradables, sino del abismo entre ellos y 
el patrón cultural. 

La mayoría de los etnólogos han tenido experiencias similares al 
reconocer que las personas que son excluidas del ámbito de la sociedad con 
desprecio no son aquellas a las que otra cultura colocaría allí. Lowie 
encontró entre los indios Crow de las llanuras un hombre con un 
conocimiento excepcional de sus formas culturales. Estaba interesado en 
considerarlos objetivamente y en correlacionar diferentes facetas. Tenía 
interés en los hechos genealógicos y fue invaluable en puntos de la historia. 
En conjunto, fue un intérprete ideal de la vida de los Cuervos. Estos rasgos, 
sin embargo, no eran los que constituían la contraseña del honor entre los 
Cuervos. Tenía una clara reticencia ante el peligro físico y la bravuconería 
era la virtud tribal. Para empeorar las cosas, había intentado obtener 
reconocimiento reclamando un honor de guerra que era fraudulento. Se 
demostró que no había traído, como afirmaba, un caballo con estacas del 
campamento enemigo. Reclamar falsamente honores de guerra era un 
pecado capital entre los Cuervos y, según la opinión general, reiterada 
constantemente, se le consideraba irresponsable e incompetente. 

Estas situaciones pueden tener un paralelo con la actitud de nuestra 
civilización hacia un hombre que no logra considerar las posesiones 
personales como supremamente importantes. Nuestra población de 
vagabundos se alimenta constantemente de aquellos para quienes la 
acumulación de propiedades no es una motivación suficiente. En caso de 
que estos individuos se alíen con los vagabundos, la opinión pública los 
considera potencialmente viciosos, debido a la situación asocial en la que se 
ven arrojados en la que fácilmente se convierten. Sin embargo, en el caso de 
que estos hombres lo compensen enfatizando su temperamento artístico y 
convirtiéndose en miembros de grupos expatriados de pequeños artistas, la 


opinión pública los considera no viciosos sino tontos. En cualquier caso, no 
están apoyados por las formas de su sociedad, y el esfuerzo por expresarse 
satisfactoriamente es normalmente una tarea mayor de la que pueden 
realizar. 

El dilema de un individuo así suele resolverse con mayor éxito 
violentando sus impulsos naturales más fuertes y aceptando el papel que la 
cultura honra. En caso de que sea una persona para quien el reconocimiento 
social es necesario, normalmente es su único camino posible. Uno de los 
individuos más llamativos de Zuñi había aceptado esta necesidad. En una 
sociedad que desconfía completamente de cualquier tipo de autoridad, tenía 
un magnetismo personal innato que lo destacaba en cualquier grupo. En una 
sociedad que exalta la moderación y la facilidad, era turbulento y podía 
actuar violentamente en ocasiones. En una sociedad que elogia una 
personalidad dócil que “habla mucho” (es decir, que charla de manera 
amistosa), él era desdeñoso y distante. La única reacción de Zuñi ante tales 
personalidades es tildarlas de brujas. Se dice que lo vieron mirando a través 
de una ventana desde afuera, y esto es una señal segura de que es una bruja. 
De todos modos, un día se emborrachó y se jactó de que no podían matarlo. 
Fue llevado ante los sacerdotes de guerra, quienes lo colgaron de las vigas 
por los pulgares hasta que confesara su brujería. Este es el procedimiento 
habitual ante un cargo de brujería. Sin embargo, envió un mensajero a las 
tropas gubernamentales. Cuando llegaron, sus hombros ya estaban lisiados 
de por vida, y al oficial de la ley no le quedó más remedio que encarcelar a 
los sacerdotes de guerra responsables de aquella enormidad. Uno de estos 
sacerdotes de guerra fue probablemente la persona más respetada e 
importante en la historia reciente de los zuñi, y cuando regresó después de 
su encarcelamiento en la penitenciaría estatal nunca retomó sus oficios 
sacerdotales. Consideró que su poder estaba roto. Era un. venganza que 
probablemente sea única en la historia zuñi. Se trataba, por supuesto, de un 
desafío a los sacerdotes, contra los cuales la bruja se alineaba abiertamente 
con su acto. 

Sin embargo, el curso de su vida en los cuarenta años que siguieron a este 
desafío no fue el que podríamos predecir fácilmente. A una bruja no se le 
prohíbe ser miembro de grupos de culto porque haya sido condenada, y el 
camino hacia el reconocimiento pasa por esa actividad. Poseía una notable 
memoria verbal y una dulce voz para cantar. Aprendió increíbles cantidades 
de mitología, de rituales esotéricos y de canciones de culto. Muchos cientos 


de páginas de historias y poesía ritual fueron tomadas de su dictado antes de 
morir, y consideraba que sus canciones eran mucho más extensas. Se volvió 
indispensable en la vida ceremonial y antes de morir fue gobernador de 
Zuñi. La inclinación agradable de su personalidad lo llevó a un conflicto 
irreconciliable con su sociedad, y resolvió su dilema aprovechando un 
talento incidental. Como bien podríamos esperar, no era un hombre feliz. 
Como gobernador de Zuñí, y alto en sus grupos de culto, hombre marcado 
en su comunidad, estaba obsesionado por la muerte. Era un hombre 
engañado en medio de una población medianamente feliz. 

Es fácil imaginar la vida que podría haber vivido entre los indios de las 
llanuras, donde cada institución favorecía los rasgos que le eran nativos. La 
autoridad personal, la turbulencia, el desprecio, todo habría sido honrado en 
la carrera que podría haber hecho suya. La infelicidad que era inseparable 
de su temperamento como sacerdote exitoso y gobernador de Zuñi no 
habría tenido cabida como jefe de guerra de los cheyenne; no fue una 
función de los rasgos de su dote nativa sino de los estándares de la cultura 
en la que no encontró salida para sus respuestas nativas. 

Los individuos que hemos analizado hasta ahora no son psicópatas en 
ningún sentido. Ilustran el dilema del individuo cuyos impulsos agradables 
no están previstos en las instituciones de su cultura. Este dilema adquiere 
importancia psiquiátrica cuando el comportamiento en cuestión se 
considera categóricamente anormal en una sociedad. La civilización 
occidental tiende a considerar anormal incluso a un homosexual leve. El 
cuadro clínico de la homosexualidad subraya las neurosis y psicosis a las 
que da lugar, y subraya casi por igual el funcionamiento inadecuado del 
invertido y su conducta. Sin embargo, sólo tenemos que mirar otras culturas 
para darnos cuenta de que los homosexuales no han sido de ninguna manera 
uniformemente inadecuados para la situación social. No siempre han dejado 
de funcionar. En algunas sociedades incluso han sido especialmente 
aclamados. La República de Platón es, por supuesto, la declaración más 
convincente del honorable estado de la homosexualidad. Se presenta como 
un medio importante para la buena vida, y la alta evaluación ética de Platón 
sobre esta respuesta se mantuvo en el comportamiento habitual de Grecia en 
ese período. 

Los indios americanos no hacen las elevadas afirmaciones morales de 
Platón sobre la homosexualidad, pero a menudo se considera que los 
homosexuales son excepcionalmente capaces. En la mayor parte de 


América del Norte existe la institución del berdache, como los llamaban los 
franceses. Estos hombres-mujeres eran hombres que en la pubertad o 
posteriormente adoptaron la vestimenta y las ocupaciones de las mujeres. A 
veces se casaban con otros hombres y vivían con ellos. En ocasiones eran 
hombres sin inversión, personas de débil dote sexual que elegían este rol 
para evitar las burlas de las mujeres. Los berdaches nunca fueron 
considerados como poseedores de un poder sobrenatural de primer orden, 
como lo eran hombres y mujeres similares en Siberia, sino más bien como 
líderes en ocupaciones femeninas, buenos curanderos en ciertas 
enfermedades o, entre ciertas tribus, como los geniales organizadores de los 
asuntos sociales. Por lo general, a pesar de la manera en que eran aceptados, 
se les miraba con cierta vergúenza. Se consideraba un poco ridículo llamar 
““ella” a una persona que se sabía que era un hombre y que, como en zuñi, 
sería enterrada en el lado masculino del cementerio. Pero estaban 
socialmente ubicados. En la mayoría de las tribus, el énfasis estaba en el 
hecho de que los hombres que asumían las ocupaciones de las mujeres 
sobresalían por su fuerza e iniciativa y, por lo tanto, eran líderes en las 
técnicas femeninas y en la acumulación de aquellas formas de propiedad 
hechas por mujeres. Uno de los zuñis más conocidos de hace una 
generación fue el hombre-mujer We-wha, quien era, en palabras de su 
amiga, la señora Stevenson, "sin duda la persona más fuerte de los zuñis", 
tanto mental como físicamente. Su notable memoria para los rituales lo 
convirtió en un personaje principal en ocasiones ceremoniales, y su fuerza e 
inteligencia lo convirtieron en un líder en todo tipo de oficios. 

No todos los hombres y mujeres de Zuñi son personajes fuertes y 
autosuficientes. Algunas de ellas recurren a este refugio para protegerse de 
su imposibilidad de participar en las actividades de los hombres. Uno es 
casi un simplón y el otro, poco más que un niño pequeño, tiene rasgos 
delicados como los de una niña. Obviamente, hay varias razones por las que 
una persona se convierte en berdache en Zuñi, pero cualquiera que sea la 
razón, los hombres que han elegido abiertamente vestirse de mujer tienen 
las mismas posibilidades que cualquier otra persona de establecerse como 
miembros funcionales de la sociedad. Su respuesta es socialmente 
reconocida. Si tienen habilidad nativa, pueden darle alcance; si son criaturas 
débiles, fracasan en términos de debilidad de carácter, no en términos de 
Inversión. 


La institución india del berdache se desarrolló con mayor fuerza en las 
llanuras. El Dakota tenía un dicho: "posesiones excelentes como las de un 
berdache", y era el epítome del elogio de las posesiones domésticas de 
cualquier mujer. Un berdache tenía dos hilos en su arco, era supremo en las 
técnicas femeninas y también podía sustentar su ménage mediante la 
actividad de caza del hombre. Por tanto, nadie era más rico. Cuando se 
deseaban trabajos de abalorios especialmente finos o pieles vestidas para 
ocasiones ceremoniales, se buscaba el trabajo del berdache con preferencia 
al de cualquier otro. Lo que se destacó por encima de todo fue su idoneidad 
social. Como en Zuñi, la actitud hacia él es ambivalente y teñida de 
malestar ante una incongruencia reconocida. El desprecio social, sin 
embargo, no recaía sobre el berdache sino sobre el hombre que vivía con él. 
A este último se le consideraba un hombre débil que había elegido un 
puesto fácil en lugar de los objetivos reconocidos de su cultura; no 
contribuía al hogar, que ya era un modelo para todos los hogares gracias 
únicamente al esfuerzo del berdache. Su adaptación sexual no se destacó en 
el juicio que se le impuso, pero en términos de su adaptación económica era 
un paria. 

Sin embargo, cuando la respuesta homosexual se considera una 
perversión, el invertido queda inmediatamente expuesto a todos los 
conflictos a los que siempre están expuestos los aberrantes. Su culpa, su 
sentimiento de insuficiencia, sus fracasos, son consecuencias del descrédito 
que le inflige la tradición social, y pocas personas pueden lograr una vida 
satisfactoria sin el apoyo de las normas de su sociedad. Los ajustes que la 
sociedad les exige pondrían a prueba la vitalidad de cualquier hombre, y las 
consecuencias de este conflicto las identificamos con su homosexualidad. 

El trance es una anomalía similar en nuestra sociedad. Incluso un místico 
muy moderado es aberrante en la civilización occidental. Para estudiar el 
trance O la catalepsia dentro de nuestros propios grupos sociales, tenemos 
que acudir a las historias clínicas de lo anormal. Por lo tanto, la correlación 
entre la experiencia del trance y lo neurótico y psicótico parece perfecta. 
Sin embargo, como en el caso del homosexual, se trata de una correlación 
local característica de nuestro siglo. Incluso en nuestro propio trasfondo 
cultural, otras épocas dan resultados diferentes. En la Edad Media, cuando 
el catolicismo hizo de la experiencia extática la marca de la santidad, la 
experiencia del trance era muy valorada, y aquellos para quienes la 
respuesta era agradable, en lugar de sentirse abrumados por una catástrofe 


como en nuestro siglo, se les dio confianza en la búsqueda de la salvación. 
sus carreras. Fue una validación de las ambiciones, no un estigma de locura. 
Por lo tanto, los individuos que eran susceptibles al trance tenían éxito o 
fracasaban en términos de sus capacidades nativas, pero como la 
experiencia en trance era altamente valorada, era muy probable que un gran 
líder fuera capaz de lograrlo. 

Entre los pueblos primitivos, el trance y la catalepsia han sido honrados 
en extremo. Algunas de las tribus indias de California otorgaban prestigio 
principalmente a quienes pasaban por ciertas experiencias de trance. No 
todas estas tribus creían que eran exclusivamente las mujeres las que eran 
tan bendecidas, pero entre los Shasta esta era la convención. Sus chamanes 
eran mujeres y se les concedía el mayor prestigio en la comunidad. Fueron 
elegidos por su responsabilidad constitucional ante el trance y 
manifestaciones afines. Un día la mujer que así estaba destinada, mientras 
se encontraba realizando su trabajo habitual, cayó repentinamente al suelo. 
Había oído una voz que le hablaba en tonos de la mayor intensidad. Al 
volverse, había visto a un hombre con un arco y una flecha preparados. Él 
le ordenó que cantara so pena de recibir un disparo en el corazón con su 
flecha, pero bajo el estrés de la experiencia ella cayó sin sentido. Su familia 
se reunió. Ella yacía rígida, apenas respiraba. Sabían que desde hacía algún 
tiempo ella había soñado con un personaje especial que indicaba una 
vocación chamánica, sueños de escapar de osos grizzly, de caer de 
acantilados o de árboles, o de estar rodeada de enjambres de avispas 
amarillas. Por tanto, la comunidad sabía qué esperar. Al cabo de unas horas 
la mujer empezó a gemir suavemente y a rodar por el suelo, temblando 
violentamente. Se suponía que debía estar repitiendo la canción que le 
habían dicho que cantara y que durante el trance le había enseñado el 
espíritu. A medida que revivió, su gemido se convirtió cada vez más 
claramente en la canción del espíritu hasta que finalmente gritó el nombre 
del espíritu mismo, e inmediatamente la sangre manó de su boca. 

Cuando la mujer volvió en sí después del primer encuentro con su 
espíritu, bailó esa noche su primera danza iniciática de chamán. Durante 
tres noches bailó, sosteniéndose de una cuerda que colgaba del techo. A la 
tercera noche debía recibir en su cuerpo el poder de su espíritu. Estaba 
bailando y, al sentir que se acercaba el momento, gritó: "Él me disparará, 
me disparará". Sus amigos se quedaron cerca, porque cuando ella sufrió una 
especie de ataque cataléptico, tuvieron que agarrarla. antes de que cayera o 


muriera. Á partir de ese momento tuvo en su cuerpo una materialización 
visible del poder de su espíritu, un objeto parecido a un carámbano que en 
sus danzas posteriores exhibiría, produciéndolo en una parte de su cuerpo y 
devolviéndolo a otra. A partir de ese momento continuó validando su poder 
sobrenatural mediante más demostraciones catalépticas, y fue invocada en 
grandes emergencias de vida o muerte, para curar, adivinar y dar consejo. 
En otras palabras, gracias a este procedimiento se convirtió en una mujer de 
gran poder e importancia. 

Está claro que, lejos de considerar los ataques catalépticos como manchas 
en el escudo familiar y como evidencia de una enfermedad temida, la 
aprobación cultural se había apoderado de ellos y había hecho de ellos el 
camino hacia la autoridad sobre los semejantes. Eran la característica 
sobresaliente del tipo social más respetado, el tipo que funcionaba con 
mayor honor y recompensa en la comunidad. Fueron precisamente los 
individuos catalépticos quienes en esta cultura fueron seleccionados por su 
autoridad y liderazgo. 

La posible utilidad de los tipos "anormales" en una estructura social, 
siempre que sean tipos culturalmente seleccionados por ese grupo, se ilustra 
desde todas partes del mundo. Los chamanes de Siberia dominan sus 
comunidades. Según las ideas de estos pueblos, son individuos que, por 
sumisión a la voluntad de los espíritus, se han curado de una grave 
enfermedad —la aparición de las convulsiones— y han adquirido por este 
medio un gran poder sobrenatural y un vigor y una salud incomparables. 
Algunos, durante el período de la llamada, quedan violentamente locos 
durante varios años; otros son tan irresponsables que hay que vigilarlos 
constantemente para que no se pierdan en la nieve y mueran congelados; 
otros enfermos y demacrados hasta la muerte, a veces con sudor sangriento. 
Es la práctica chamánica la que constituye su cura, y el esfuerzo extremo de 
una sesión espiritista siberiana los deja, afirman, descansados y capaces de 
iniciar inmediatamente una sesión similar. Las convulsiones catalépticas se 
consideran una parte esencial de cualquier actuación chamánica. 

Una buena descripción de la condición neurótica del chamán y de la 
atención que le presta su sociedad es una antigua del canónigo Callaway, 
registrada en palabras de un viejo zulú de Sudáfrica: 


La condición de un hombre que está a punto de convertirse en adivino 
es ésta; al principio es aparentemente robusto, pero con el paso del 


tiempo comienza a ser delicado, no teniendo ninguna enfermedad real, 
pero siendo delicado. Habitualmente evita ciertos tipos de alimentos, 
elige los que le gustan y no come mucho de ellos; continuamente se 
queja de dolores en diferentes partes de su cuerpo. Y les cuenta que ha 
soñado que se dejaba llevar por un río. Sueña con muchas cosas, y su 
cuerpo se enturbia [como un río] y se convierte en una casa de sueños. 
Sueña constantemente con muchas cosas y al despertar les dice a sus 
amigos: “Hoy mi cuerpo está embarrado; Soñé que muchos hombres 
me mataban y escapé no sé cómo. Al despertar una parte de mi cuerpo 
se sentía diferente a las demás; ya no era igual en todas partes”. Al 
final ese hombre está muy enfermo y acuden a los adivinos para 
preguntar. 

Los adivinos no se dan cuenta de inmediato de que está a punto de 
tener la cabeza blanda [es decir, la sensibilidad asociada con el 
chamanismo]. Les resulta difícil ver la verdad; continuamente dicen 
tonterías y hacen declaraciones falsas, hasta que todo el ganado del 
hombre es devorado por su mando, diciendo que el espíritu de su 
pueblo exige ganado para comer. Al final, todos los bienes del hombre 
se gastan, ya que todavía está enfermo; y ya no saben qué hacer, 
porque ya no tiene ganado, y sus amigos le ayudan en lo que necesita. 
Al final llega un adivino y dice que todos los demás están 
equivocados. Él dice: "Está poseído por los espíritus". No hay nada 
más. Se mueven en él, estando divididos en dos partidos; algunos 
dicen: “No, no queremos que nuestro hijo sufra daño. No lo 
deseamos”. Es por eso que no se recupera. Si bloqueas el paso a los 
espíritus, lo estarás matando. Porque no será adivino; Tampoco volverá 
a ser un hombre. 

Así el hombre puede estar enfermo dos años sin mejorar; quizás 
incluso más que eso. Está confinado en su casa. Esto continúa hasta 
que se le cae el cabello. Y su cuerpo está seco y sarnoso; no le gusta 
ungirse a sí mismo. Demuestra que está a punto de ser adivino 
bostezando una y otra vez y estornudando continuamente. Se 
desprende también de su afición al tabaco; no dejar pasar mucho 
tiempo sin tomar un poco. Y la gente comienza a ver que a él se le ha 
dado lo bueno. 

Después de eso está enfermo; Tiene convulsiones, y cuando le echan 
agua, cesan por un tiempo. Habitualmente derrama lágrimas, al 


principio leves, luego al final llora en voz alta y cuando la gente 
duerme se le oye hacer un ruido y despierta a la gente con su canto; ha 
compuesto una canción, y los hombres y mujeres se despiertan y van a 
cantar en concierto con él. Toda la gente del pueblo está preocupada 
por la falta de sueño; porque un hombre que se hace adivino causa 
grandes problemas, porque no duerme, sino que trabaja 
constantemente con su cerebro; duerme a ratos y se despierta cantando 
muchas canciones; y los que están cerca abandonan sus aldeas de 
noche cuando lo oyen cantar en voz alta y van a cantar en concierto. 
Tal vez cante hasta la mañana, sin que nadie haya dormido. Y luego 
salta por la casa como una rana; y la casa se le queda pequeña, y sale 
saltando y cantando, temblando como una caña en el agua y goteando 
sudor. 

En este estado de cosas esperan diariamente su muerte; ahora no es 
más que piel y huesos, y piensan que el sol de mañana no lo dejará con 
vida. En esta época se come mucho ganado, porque la gente lo alienta 
a convertirse en adivino. Finalmente [en un sueño] se le muestra un 
antiguo espíritu ancestral. Este espíritu le dice: "Ve a ver a Fulano de 
Tal y él te preparará un emético [cuya medicina es parte de la 
iniciación chamánica] para que puedas ser un adivino por completo.' 
pocos días, habiendo acudido al adivino para que le batiera la 
medicina; y regresa completamente otro hombre, ahora limpio y 
verdaderamente adivino. 


A partir de entonces, de por vida, cuando está poseído por sus espíritus, 
predice acontecimientos y encuentra objetos perdidos. 

Está claro que la cultura puede valorar y hacer socialmente disponibles 
incluso tipos humanos muy inestables. Si decide tratar sus peculiaridades 
como las variantes más valoradas del comportamiento humano, los 
individuos en cuestión estarán a la altura de las circunstancias y 
desempeñarán sus roles sociales sin referencia a nuestras ideas habituales 
sobre los tipos que pueden hacer ajustes sociales y los que no. Quienes 
funcionan de manera inadecuada en cualquier sociedad no son aquellos que 
tienen ciertos rasgos “anormales” fijos, sino que bien pueden ser aquellos 
cuyas respuestas no han recibido apoyo en las instituciones de su cultura. 
La debilidad de estos aberrantes es en gran medida ilusoria. No surge del 
hecho de que carezcan del vigor necesario, sino de que son individuos 


cuyas respuestas nativas no son reafirmadas por la sociedad. Están, como lo 
expresa Sapir, “alienados de un mundo imposible”. 

La persona despojada de los estándares de su tiempo y lugar y 
abandonada a los vientos del ridículo ha sido dibujada de manera 
inolvidable en la literatura europea en la figura de Don Quijote. Cervantes 
se volvió hacia una tradición que todavía honraba en abstracto el 
protagonismo de un conjunto cambiado de normas prácticas, y su pobre 
anciano, el defensor ortodoxo de la caballerosidad romántica de otra 
generación, se convirtió en un simplón. Los molinos de viento con los que 
jugaba eran los serios antagonistas de un mundo apenas desaparecido, pero 
jugar con ellos cuando el mundo ya no los consideraba serios era delirar. 
Amaba a su Dulcinea a la mejor manera tradicional de caballería, pero otra 
versión del amor estaba de moda por el momento, y su fervor le era contado 
por locura. 

Estos mundos contrastantes que, en las culturas primitivas que hemos 
considerado, están separados unos de otros en el espacio, en la historia 
occidental moderna con mayor frecuencia se suceden en el tiempo. La 
cuestión principal es la misma en ambos casos, pero la importancia de 
comprender el fenómeno es mucho mayor en el mundo moderno, donde no 
podemos escapar de la sucesión de configuraciones en el tiempo. Cuando 
cada cultura es un mundo en sí misma, relativamente estable como la 
cultura esquimal, por ejemplo, y geográficamente aislada de todas las 
demás, la cuestión es académica. Pero nuestra civilización debe lidiar con 
estándares culturales que desaparecen ante nuestros ojos y con otros nuevos 
que surgen de una sombra en el horizonte. Debemos estar dispuestos a tener 
en cuenta las normalidades cambiantes incluso cuando la cuestión es la 
moralidad en la que fuimos criados. Así como estamos en desventaja para 
abordar problemas éticos mientras nos aferremos a una definición absoluta 
de moralidad, también lo estamos para abordar la sociedad humana 
mientras identifiquemos nuestras normalidades locales con las necesidades 
inevitables de la existencia. 

Ninguna sociedad ha intentado todavía una dirección consciente del 
proceso mediante el cual se crean sus nuevas normalidades en la próxima 
generación. Dewey ha señalado cuán posible y, sin embargo, cuán drástica 
sería dicha ingeniería social. Es obvio que algunos acuerdos tradicionales 
pagan precios muy altos, calculados en términos de sufrimiento y 
frustración humanos. Si estos acuerdos se nos presentaran simplemente 


como acuerdos y no como imperativos categóricos, nuestro curso razonable 
sería adaptarlos por cualquier medio a objetivos racionalmente 
seleccionados. Lo que hacemos en cambio es ridiculizar a nuestros Don 
Quijotes, las ridículas encarnaciones de una tradición pasada de moda, y 
seguir considerando la nuestra como definitiva y prescrita en la naturaleza 
de las cosas. 

Mientras tanto, a menudo se malinterpreta el problema terapéutico que 
supone tratar con nuestros psicópatas de este tipo. Su alienación del mundo 
real a menudo puede manejarse de manera más inteligente que insistiendo 
en que adopten modos que les son ajenos. Siempre son posibles otros dos 
cursos. En primer lugar, el individuo inadaptado puede cultivar un mayor 
interés objetivo en sus propias preferencias y aprender a gestionar con 
mayor ecuanimidad su desviación del tipo. Si aprende a reconocer hasta qué 
punto su sufrimiento se debe a su falta de apoyo en un ethos tradicional, 
podrá educarse gradualmente para aceptar su grado de diferencia con menos 
sufrimiento. Tanto las exageradas perturbaciones emocionales del maníaco 
depresivo como el aislamiento del esquizofrénico añaden ciertos valores a 
la existencia que no están abiertos a quienes tienen una constitución 
diferente. El individuo sin apoyo que acepta valientemente sus virtudes 
nativas y favoritas puede lograr un curso de conducta factible que le haga 
innecesario refugiarse en un mundo privado que él mismo ha creado. 
Gradualmente podrá alcanzar una actitud más independiente y menos 
torturada hacia sus desviaciones y, sobre esta actitud, podrá construir una 
existencia que funcione adecuadamente. 

En segundo lugar, una mayor tolerancia en la sociedad hacia sus tipos 
menos habituales debe ir a la par de la autoeducación del paciente. Las 
posibilidades en esta dirección son infinitas. La tradición es tan neurótica 
como cualquier paciente; su miedo excesivo a desviarse de sus estándares 
fortuitos se ajusta a todas las definiciones habituales del psicópata. Este 
miedo no depende de la observación de los límites dentro de los cuales la 
conformidad es necesaria para el bien social. En algunas culturas se permite 
mucha más desviación al individuo que en otras, y no se puede demostrar 
que aquellas en las que se permite mucho sufran su peculiaridad. Es 
probable que los órdenes sociales del futuro lleven esta tolerancia y 
fomento de la diferencia individual mucho más lejos que cualquier cultura 
de la que tengamos experiencia. 


La tendencia estadounidense en la actualidad se inclina tanto hacia el 
extremo opuesto que no nos resulta fácil imaginar los cambios que tal 
actitud provocaría. Middletown es un ejemplo típico de nuestro habitual 
miedo urbano a parecer, aunque sea mínimamente, un acto diferente de 
nuestros vecinos. La excentricidad es más temida que el parasitismo. Cada 
sacrificio de tiempo y tranquilidad se hace para que nadie en la familia 
tenga ningún vestigio de inconformismo. Los niños en la escuela convierten 
sus grandes tragedias en no usar cierto tipo de medias, no asistir a cierta 
clase de baile, no conducir cierto automóvil. El miedo a ser diferente es la 
motivación dominante registrada en Middletown. 

El costo psicopático que cobra tal motivación es evidente en todas las 
instituciones para enfermedades mentales de nuestro país. En una sociedad 
en la que existiera sólo como un motivo menor entre muchos otros, el 
cuadro psiquiátrico sería muy diferente. En cualquier caso, no puede haber 
ninguna duda razonable de que una de las formas más efectivas de abordar 
la asombrosa carga de las tragedias psicopáticas en los Estados Unidos en la 
actualidad es mediante un programa educativo que fomente la tolerancia en 
la sociedad y una especie de respeto por uno mismo y una independencia 
que es ajena a Middletown y a nuestras tradiciones urbanas. 

Por supuesto, no todos los psicópatas son individuos cuyas respuestas 
nativas difieren de las de su civilización. Otro gran grupo son aquellos que 
simplemente son inadecuados y que están lo suficientemente motivados 
como para que su fracaso sea más de lo que pueden soportar. En una 
sociedad en la que la voluntad de poder es altamente recompensada, los que 
fracasan pueden no ser aquellos que están constituidos de manera diferente, 
sino simplemente aquellos que no están suficientemente dotados. El 
complejo de inferioridad cobra un gran precio en sufrimiento en nuestra 
sociedad. No es necesario que quienes padecen este tipo tengan una historia 
de frustración en el sentido de que se hayan inhibido fuertes inclinaciones 
nativas; su frustración es a menudo sólo el reflejo de su incapacidad para 
alcanzar una meta determinada. Aquí también hay una implicación cultural: 
el objetivo tradicional puede ser accesible a un gran número de personas o a 
muy pocos, y en la medida en que el éxito sea obsesivo y se limite a unos 
pocos, un número cada vez mayor estará expuesto al extremo. sanciones por 
inadaptación. 

Por lo tanto, hasta cierto punto, la civilización, al establecer metas más 
elevadas y posiblemente más valiosas, puede aumentar el número de sus 


anormales. Pero es muy fácil exagerar este punto, ya que cambios muy 
pequeños en las actitudes sociales pueden superar con creces esta 
correlación. En general, dado que en la práctica se exploran tan poco las 
posibilidades sociales de tolerancia y reconocimiento de las diferencias 
individuales, el pesimismo parece prematuro. Ciertamente, otros factores 
sociales bastante diferentes que acabamos de analizar son más directamente 
responsables de la gran proporción de nuestros neuróticos y psicóticos, y 
con estos otros factores las civilizaciones podrían, si quisieran, lidiar sin la 
necesaria pérdida intrínseca. 

Hemos estado considerando a los individuos desde el punto de vista de su 
capacidad para funcionar adecuadamente en su sociedad. Este 
funcionamiento adecuado es una de las formas en que se define 
clínicamente la normalidad. También se define en términos de síntomas 
fijos y la tendencia es identificar la normalidad con el promedio estadístico. 
En la práctica, este promedio se obtiene en el laboratorio y las desviaciones 
del mismo se definen como anormales. 

Desde el punto de vista de una sola cultura, este procedimiento es muy 
útil. Muestra el cuadro clínico de la civilización y proporciona información 
considerable sobre su comportamiento socialmente aprobado. Sin embargo, 
generalizar esto como algo absolutamente normal es una cuestión diferente. 
Como hemos visto, el rango de normalidad en diferentes culturas no 
coincide. Algunos, como Zuñi y los Kwakiutl, están tan alejados entre sí 
que se superponen sólo ligeramente. Lo normal estadísticamente 
determinado en la costa noroeste estaría muy lejos de los límites extremos 
de la anormalidad en los Pueblos. La rivalidad normal de los kwakiutl sólo 
se entendería como una locura en los zuñi, y la tradicional indiferencia zuñi 
hacia el dominio y la humillación de los demás sería la fatuidad de un 
simplón en un hombre de familia noble de la costa noroeste. El 
comportamiento aberrante en cualquiera de las culturas nunca podría 
determinarse en relación con el mínimo común denominador de 
comportamiento. Cualquier sociedad, según sus principales preocupaciones, 
puede aumentar e intensificar incluso los síntomas histéricos, epilépticos o 
paranoicos, confiando al mismo tiempo socialmente en un grado cada vez 
mayor en los mismos individuos que los manifiestan. 

Este hecho es importante en psiquiatría porque deja claro otro grupo de 
anormales que probablemente existe en todas las culturas: los anormales 
que representan el desarrollo extremo del tipo cultural local. Este grupo se 


encuentra socialmente en la situación opuesta al grupo que hemos 
analizado, aquellos cuyas respuestas están en desacuerdo con sus estándares 
culturales. La sociedad, en lugar de exponer en todo momento a los 
primeros, los apoya en sus más extremas aberraciones. Tienen una licencia 
que pueden explotar casi infinitamente. Por esta razón estas personas cas1 
nunca caen dentro del ámbito de la psiquiatría contemporánea. Es poco 
probable que se describan ni siquiera en los manuales más cuidadosos de la 
generación que los fomenta. Sin embargo, desde el punto de vista de otra 
generación o cultura, suelen ser los tipos psicopáticos más extraños de la 
época. 

Los teólogos puritanos de Nueva Inglaterra en el siglo XVIII fueron las 
últimas personas a las que la opinión contemporánea en las colonias 
consideraba psicópatas. Á pocos grupos de prestigio en cualquier cultura se 
les ha permitido una dictadura intelectual y emocional tan completa como a 
ellos. Eran la voz de Dios. Sin embargo, para un observador moderno, son 
ellas, y no las mujeres confundidas y atormentadas a las que mataron como 
brujas, las que eran las psiconeuróticas de la Nueva Inglaterra puritana. Un 
sentimiento de culpa tan extremo como el que retrataron y exigieron tanto 
en sus propias experiencias de conversión como en las de sus conversos se 
encuentra en una civilización ligeramente más sana sólo en instituciones 
para enfermedades mentales. No admitían salvación sin una convicción de 
pecado que postraba a la víctima, a veces durante años, con remordimiento 
y terrible angustia. Era deber del ministro poner el miedo al infierno en el 
corazón incluso del niño más pequeño, y exigir de cada converso la 
aceptación emocional de su condenación si Dios consideraba apropiado 
condenarlo. No importa dónde busquemos entre los registros de las iglesias 
puritanas de Nueva Inglaterra de este período, ya sea aquellos que tratan 
con brujas o con niños no salvos que aún no son adolescentes o con temas 
como la condenación y la predestinación, nos enfrentamos al hecho de que 
el grupo de personas que llevaron al máximo extremo y con el mayor honor 
la doctrina cultural del momento son, según los estándares ligeramente 
alterados de nuestra generación, víctimas de aberraciones intolerables. 
Desde el punto de vista de la psiquiatría comparada, caen en la categoría de 
lo anormal. 

En nuestra propia generación, las formas extremas de gratificación del 
ego son apoyadas culturalmente de manera similar. Los egoístas arrogantes 
y desenfrenados como hombres de familia, agentes de la ley y empresarios 


han sido retratados una y otra vez por novelistas y dramaturgos, y son 
familiares en todas las comunidades. Al igual que el comportamiento de los 
teólogos puritanos, sus cursos de acción son a menudo más asociales que 
los de los reclusos de las penitenciarías. En términos del sufrimiento y la 
frustración que propagan a su alrededor, probablemente no haya 
comparación. Es muy posible que exista al menos un grado igual de 
deformación mental. Sin embargo, se les confían puestos de gran influencia 
e importancia y, por regla general, son padres de familia. Su huella tanto en 
sus propios hijos como en la estructura de nuestra sociedad es indeleble. No 
se describen en nuestros manuales de psiquiatría porque están respaldados 
por todos los principios de nuestra civilización. Están seguros de sí mismos 
en la vida real de una manera que sólo es posible para aquellos que están 
orientados hacia los puntos cardinales establecidos en su propia cultura. Sin 
embargo, una psiquiatría futura bien podría saquear nuestras novelas, cartas 
y registros públicos en busca de información sobre un tipo de anomalía a la 
que de otro modo no daría crédito. En toda sociedad, es precisamente entre 
este grupo de personas culturalmente alentadas y fortalecidas donde se 
fomentan algunos de los tipos más extremos de comportamiento humano. 

El pensamiento social en la actualidad no tiene por delante una tarea más 
importante que la de tener en cuenta adecuadamente la relatividad cultural. 
Tanto en el campo de la sociología como en el de la psicología, las 
implicaciones son fundamentales, y el pensamiento moderno sobre los 
contactos entre los pueblos y sobre nuestros estándares cambiantes necesita 
enormemente una dirección sensata y científica. El carácter moderno y 
sofisticado ha hecho de la relatividad social, incluso en el pequeño ámbito 
que ha reconocido, una doctrina de desesperación. Ha señalado su 
incongruencia con los sueños ortodoxos de permanencia e idealidad y con 
las ilusiones de autonomía del individuo. Se ha argumentado que si la 
experiencia humana debe abandonarlos, la cáscara de la existencia está 
vacía. Pero interpretar nuestro dilema en estos términos es ser culpable de 
anacronismo. Es sólo el inevitable retraso cultural lo que nos hace insistir 
en que lo viejo debe descubrirse nuevamente en lo nuevo, que no hay otra 
solución que encontrar la vieja certeza y estabilidad en la nueva plasticidad. 
El reconocimiento de la relatividad cultural conlleva sus propios valores, 
que no tienen por qué ser los de las filosofías absolutistas. Desafía las 
opiniones habituales y causa un malestar agudo a quienes han sido criados 
para ellas. Despierta pesimismo porque confunde viejas fórmulas, no 


porque contenga algo intrínsecamente difícil. Tan pronto como la nueva 
opinión sea adoptada como creencia habitual, será otro baluarte confiable 
de la buena vida. Llegaremos entonces a una fe social más realista, 
aceptando como motivos de esperanza y como nuevas bases para la 
tolerancia los patrones de vida coexistentes e igualmente válidos que la 
humanidad ha creado para sí misma a partir de las materias primas de la 
existencia. 
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2. Textos kwaktutl, de Franz Boas y George Hunt. La expedición Jesup al 
Pacífico Norte, III, Memoria del Museo Americano de Historia 
Natural. Nueva York, 1905. 

3. Etnología de los Kwakiutl, 2 vols. Trigésimo quinto informe anual de 
la Oficina de Etnología Estadounidense. Washington, 1921. 

4, Aportes a la Etnología de los Kwakitutl. Contribuciones de la 
Universidad de Columbia a la antropología, (II. Nueva York, 1925. 

5. La religión de los indios Kwakiutl, vol. II. Contribuciones de la 
Universidad de Columbia a la antropología, X. Nueva York, 1930. 
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[>] Cita, Boas 1:466. 
Ibid. 5135467. 
[>] Ibídem. 459. 
[>] Para la danza caníbal, ibid. 4337-62; 50044. 


[>] Exorcismo, Boas 3: 1173. 

[>] Por la endogamia de la Bella Coola, Boas, Franz. La mitología de los 
indios Bella Coola, 125. Publicaciones de la expedición Jesup al Pacífico 
Norte I, 25-127, Memorias del Museo Americano de Historia Natural. 
Nueva York, 1898. 
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[>] Boas 3:1291; 1290; 848; 857; 1281. 

[>] Ibídem. 1288; 1290; 1283; 1291. 

[>] Boas 1:622. 

[>] Ibídem. 346-53. 

[>] Hunt, George, Los jefes rivales. Volumen del aniversario de Boas, 108— 
36. Nueva York, 1906. 

[>] Boas 3 744. 

Boas 1:581. 

[>] Boas 4:165-229. 

[>] Boas 1:359 y sigs.; 421 y sigs. 

[>] Ibídem. 422. 

[>] Cita, ibídem. 424. Para el concurso matrimonial, ibídem. 473. 

[>] Boas 3:1030. 

[>] Boas 1:366. 

[>] Boas 3:1075. 

Boas 3:1110-—17. 

[>] Boas 2:441 etc. 

[>] “Del orden de los espíritus”, Boas 3:740. 
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[>] Matar a un competidor chamánico, Boas 5:31-33. 

[>] Espías chamánicos, Boas 5:15; 270. 
Ibídem. 277-288. 

[>] Ibídem. 271. 

[>] La canoa volcada, Boas 4:133. 
La máscara de caníbal rota, Boas 1:600. 
El jugador arruinado, Boas 2:104. 

[>] 'La locura ataca', Boas 3:709. 
Para esta caza de cabezas, Boas 3:1385. 
Ibid. 1363. 

[>] Boas MS. 

[>] Boas 3:1093-1104. 


[>] Citado de Mayne. Boas, F., Tsimshian Mythology, 545. Trigésimo 
quinto informe anual de la Oficina de Etnología Estadounidense. 
Washington, 1916. 

Boas 1:394. 


CAPÍTULO VII 

[>] Durkheim, Emilio. Nosotros reglas del método sociológico. 6ta edición. 
París, 1912, Kroeber, A. L. The Superorganic. American Anthropologist, 
n.s., XIX (1917), 163-213. Para un análisis, véase Folsom, J. R. Social 
Psychology, 296 y sigs. Nueva York, 1931. Allport, F. H. Psicología 
Social. Boston, 1924. 

[>] Rivers, W. H. R. Sociología y Psicología, en Psicología y Etnología. 
Londres, 1926. 

[>] Murphy, Gardner. Psicología Experimental, 375. 

[>] Boas 5:202; Boas 3:1309. Ver títulos completos en el capítulo anterior. 

[>] Westermarck, E. A. Historia del matrimonio humano. 3 vols. Sta 
edición. Londres, 1921. 


CAPÍTULO VIII 

[>] Sumner, William Graham. Costumbres populares. Boston, 1907. 

[>] Jones, William. Observancias mortuorias y ritos de adopción de los 
zorros algonkin de lowa, 271—77. Quinziéme Congrés International des 
Américanistes, 273—77- Quebec, 1907. 

[>] Para las prácticas de duelo de las Llanuras, ver arriba, [>]. 

[>] Fortune, R. F. Sorcerers of Dobu, 54. Nueva York, 1932. 

[>] Para un relato nativo de este incidente de brujería en Zuñi, ver Bunzel, 
Ruth L. Publications of the American Ethnological Society, XV:44-52, 
Nueva York, 1933. 

[>] Para una descripción de varios hombres y mujeres zuñi, consulte 
Parsons, Elsie Clews. La Zuñí Lámana. Antropólogo estadounidense, n.s. 
18 (1916), 52128. 

Para la descripción que hace la Sra. Stevenson de We-wha, Stevenson, 
Mathilda C. The Zuñi Indians. Vigésimo tercer informe anual de la 
Oficina de Etnología Estadounidense, 37; 310-331; 374. 

[>] Deloria, Ella, MS. 

[>] De Benedicto, Rut. Cultura y lo anormal. Revista de Psicología General, 
1934, 1, 60-64. 


[>] Dixon, Roland B. El Shasta. Boletín del Museo Americano de Historia 
Natural, XVI1:381-498. Nueva York, 1907. 

[>] Para un resumen conveniente, Czaplicka, M. A. Aboriginal Siberia. 
Oxford, 1914. 

[>] Callaway, Canon H. Sistema religioso de los Amazulu. Publicaciones de 
la Sociedad de Folklore, XV1259 y sigs. Londres, 1884. 

[>] Sapir, E., en Journal of Abnormal and Social Psychology, XXVI 
(1932), 241. 

[>] Dewey, John. Naturaleza y conducta humana. Nueva York, 1922, 

[>] Eynd, Robert y Helen. Ciudad media. Nueva York, 1929, 

[>] Estos individuos son los temas favoritos de las novelas y cuentos de 
May Sinclair y Tchekhov. 
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destacadas del siglo XX y ayudó a dar forma a la disciplina en los Estados 
Unidos y en todo el mundo. Benedict fue estudiante y más tarde colega de 
Franz Boas en Columbia, donde enseñó desde 1924. Margaret Mead fue 
una de sus alumnas. Hoy en día se citan a menudo las contribuciones de 
Benedicto XVI al campo de la antropología cultural. 


Notas a pie de página 


1 “El Medio”, nombre ceremonial de Zuñi, el centro del mundo. 


[atrás] 
ES 
1 Es decir, el pueblo de Zuñi. 
[atrás] 
ES 
1 Del baile del cuero cabelludo. 
[atrás] 
ES 
2 Rito de adopción del lavado del cuero cabelludo. 
[atrás] 
ES 
3 I En el poste del cuero cabelludo de la plaza. 
[atrás] 


ES 


1 Aquí se aborda a los dioses como hijos de los mortales no menos que a 
sus padres. 


[atrás] 
ES 
2 seres sobrenaturales; Dioses. 
[atrás] 
ES 
1 La del curandero. 
[atrás] 
ES 
2 La del paciente. 
[atrás] 
ES 


1 La madera más dura del monte. Se mantiene erguido en una tormenta 
que dobla a todos los demás árboles. 
[atrás] 
ES 


2 Una variedad de ñame. La estrofa completa se repite para todas las 
variedades. 


[atrás] 
ES 
1 La víctima. 
[atrás] 
ES 
2 El poder inmaterial del amuleto. 
[atrás] 
ES 


1 Es decir, Caníbal en el extremo norte del mundo, el patrón sobrenatural 
del bailarín, en cuyo poder baila. 
[atrás] 
ES 
2 Es decir, huyen con miedo. 
[atrás] 
ES 
1 Las agrupaciones lingúísticas en estos casos se correlacionan con la 
relación biológica. 
[atrás] 


